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¿QUÉ ES UNA «REPETICIÓN» MAGISTRAL? 


Los medievalistas norteamericanos sienten, desde hace al- 
gún tiempo, cierta afición a escudriñar el interno desarrollo 
de las Universidades europeas en los siglos medios, especial- 
mente en los aspectos de su vida académica y social. Las Uni- 
versidades españolas de aquella época han sido con frecuen- 
cia objeto de sus investigaciones. En 1928 uno de esos me- 
dievalistas, el meritísimo profesor Lynn Thorndike, exhumó, 
sacándola de un manuscrito de El Escorial, la curiosa noti- 
cia de que el maestro español en Artes Juan Alfonso de Be- 
navente había pronunciado, el lunes de Pentecostés del año 
1444, ante el claustro de profesores y otras personas doctas 
de la Universidad de Salamanca, una «repetición» (1). ¿Qué 
es una repetición? Thorndike no lo sabía entonces a ciencia 
cierta; nada más sospechaba que se tratase de un ejercicio 
académico regular, distinto de las recitaciones o lecturas cir- 
cunstanciales en público de una obra nueva, de las que nos 
había dado a conocer interesantes casos (2). 

La certera intuición de Thorndike fué confirmada, poco 
después, por un «compatriota suyo, el profesor. Caro Lynn, 
quien, rebuscando en el De Hispaniae laudibus, de Lucio Mari- 
neo, el humanista siciliano que profesó largos años en España 
durante el reinado de los Reyes Católicos, halló que Juan Al- 
fonso de Benavente había pronunciado en Salamanca, no una, 


(DD «Et rescitavit coram doctoribus et magistris et licenciatis et aliis 
multis sapientibus universitatis dicti studii...» (Lynn Thorndike, Public re- 
citals in universities of the fifteenth century, «Speculum», III, 1928, pági- 
nas 204-205.) 

(2) Lynn Thorndike, Public readings of the new works «in mediaeval 
universities, «Speculum», 1, 1926, págs. 101-103. 
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sino veinte repeticiones académicas. Al propio tiempo, logró 
averiguar la naturaleza de este género literario, consultando 
las Constituciones promulgadas en 1422 por el Pontífice Mar- 
tín V para dicha Universidad. Según la Constitución XIII, la 
repetición magistral, que importa no confundir con el discur- 
so inaugural del año académico de tonos solemnes, consistía 
en una lección perorada ante el pleno de las Facultades univer- 
sitarias, en la que cada maestro recapitulaba la materia ex- 
plicada durante el curso en sus lecciones ordinarias. Estatu- 
tariamente, todos los profesores que desempeñaban cátedras 
en propiedad venían obligados a la repetición anual en un día 
lectivo. Por orden de jerarquía y de antigijedad, iban los maes- 
tros pronunciando su repetición en sesiones públicas, espacia- 
das por intervalos no menores de quince días las de una misma 
Facultad, hasta las ¡proximidades de San Juan Bautista en 
que el curso terminaba (3). 

No parece que el ejercicio académico de la «repetición» se 
remonte más arriba del siglo xv. En Bolonia y Otros Estu- 
dios generales existió desde el siglo XIII el cargo de repetidor, 
a quien estaba asignada la tarea de resumir y repasar por la 
tarde a los estudiantes la lección que el maestro había expli- 
cado por la mañana en cátedra. La repetición magistral, muy 
distinta de esa otra, corría a cargo del titular y servía para 
compendiar la materia de un curso entero. Tampoco cabe con- 
fundirla con el quolíbeto (disputatio de quolibet) o disputa so- 
lemne sobre un tema candente que tenía lugar dos veces du- 
rante el curso, a saber: antes de Navidad y de la Pascua de 
Resurrección (4). Más bien, en la repetición descubrimos un 
género nuevo, con fisonomía propia, que acusa el influjo de 
las corrientes renacentistas. Al perder el aire de disputa es- 
colar y desaparecer los objetantes, la repetición se configura 
en una pieza oratoria en que el disertante apela a los recur- 
sos de su elocuencia para sostener brillantemente una tesis 


(3) Caro Lynn, The «repetitio» and a «repetitio», «Speculum», VI, 1931, 
páginas 123-131. 

(4) T. y J. Carreras y Artau, Historia de la Filosofía española. Filosofía 
cristiana de los siglos XIII al XV, 1, Madrid, Asociación Española para el 
Progreso de las Ciencias, 1939, pág. 62. 
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y combatir de paso las posiciones doctrinales contrarias que 
se le oponen ideológicamente. La perfección de la forma no 
está reñida en lo más mínimo con la solidez del contenido. 
¡Por su factura general, la repetición presenta una gran seme- 
janza con lo que se llamará en el siglo Xv1 la «relección»—pién- 
sese en las magníficas muestras de «relecciones» que nos han 
sido conservadas de Francisco de Vitoria y de su escuela—; 
ignoramos si la semejanza proviene de un parentesco real en- 
tre ambos géneros oratorios. 

La elegancia y la erudición, características de las repeti- 
ciones magistrales, casaban a maravilla con las aspiraciones 
y las tendencias de los profesores de gramática y elocuencia 
en la Facultad de Artes. De ese reducto de las disciplinas li- 
berales provienen bastantes de las repeticiones conservadas. 
Por lo que se refiere a España, son conocidas algunas que pro- 
nunció Antonio de Nebrija en la Universidad de Salamanca y 
una sobre el verbo latino fero, perorada en Segovia por el ya 
citado humanista siciliano Lucio Marineo. Escasean, en cam- 
bio, las noticias sobre repeticiones hechas por maestros de las 
otras Facultades. A lo sumo, en la bibliografía referente a 
Pedro de Osma y a Juan de Torquemada recordamos haber 
visto incluída alguna muestra de dicho género. Por lo mismo, 
revisten mayor interés las noticias sobre repeticiones filosó- 
ficas, teológicas y escriturísticas de los maestros salmantinos 
del siglo XV. 


II 


LAS «REPETICIONES» MAGISTRALES DEL 
Tostado 


Hojeando el tomo XXII de la edición «carolina» de las obras 
de Alfonso de Madrigal, el Tostado (5), en el que figuran algu- 
nas de las poquísimas producciones impresas de carácter filo- 


(5) Es la edición princeps, impresa en Venecia en 1507 por Gregorio 
de Gregoriis a costas dez emperador Carlos I de España y V de Alemania. 
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sófico del obispo abulense, llamó nuestra atención un grupo de 
cinco piezas literarias de escasa mole—<«opúsculos» las llama 
el editor—insertas al final del volumen. Cuatro de ellas, por 
lo menos, son oraciones académicas, como vamos a ver. He 
aquí los títulos de todas, por el orden en que están impresas: 

Opusculum de Sanctissima Trinitate. 

In locum Isañae, cap. VII: Ecce virgo concipiet, etc. 

Contra. clericos concubinarios. 

De statu animarum post hanc vitam. 

De optima politia. 

Este último opúsculo nos atrajo de preferencia por la ín- 
dole del tema, y por él empezamos el examen. ¡Cuál no sería 
nuestra sorpresa al darnos cuenta de que estábamos leyendo 
una «repetición»! Lo dice claramente el texto en el desarrollo 
de la conclusión segunda: «(Quomodo autem ista duo stent, sci- 
licet quod lex evangelica sit optima simpliciter et tamen sit 
mola cuilibet politiae, in alía repetitione declaratum fuit» (6). 
Nos hallábamos, pues, ante una «repetición» que, por añadi- 
dura, mencionaba otra anterior sobre el mismo tema que, por 
cierto, no hemos visto en ninguna parte, ni en las obras im- 
presas del Tostado ni en la lista de sus escritos inéditos acom- 
pañada por Nicolás Antonio a su bio-bibliografía de la Biblio- 
theca Hispana Vetus (1). Impresión tan halagileña se repro- 
dujo al comenzar a leer el penúltimo de dichos opúsculos y to- 
par con la siguiente explícita declaración: «1d autem quod ora- 
tionis nostrae, quam vulgatiori quodam nomine repetitionem 
vocant, materiam aut fundamentum esse volo...» Es decir, que 
estábamos descubriendo una serie de repeticiones magistra- 
les del Tostado, quien nos informa de que el nombre de ese 
género de oración académica había sido tomado del vulgo, o 
sea, del argot escolar. Puestos ya en actitud de rastrear una 
pista, proyectamos sobre las restantes tres piezas la sospecha 
de si formarían parte de la serie. Y, aunque no logramos co- 
rroborar nuestra sospecha con aseveraciones terminantes como. 
las ya citadas, siquiera establecimos sobre seguro que dos de 


(6) Pág. 7, col. 2, del tome y edición citados. 
(7 Lib. X, cap. VIT; Madrid, 1788, págs. 255-260. 
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aquéllas—la primera y la segunda del grupo—eran también ora- 
ciones académicas de factura igual o semejante a las dos re- 
peticiones encontradas. Una factura diferente de las cuatro 
presenta el opúsculo Contra clericos concubinarios, articulado 
en catorce conclusiones que el autor fundamenta en textos es- 
criturísticos y pasajes de los Doctores de la Iglesia y glosa 
econ un copioso aparato doctrinal sacado de los teólogos y ca- 
nonistas; a juzgar por su párrafo final, no es una repetición, 
“sino una decisión magistral —determinatio—consiguiente a una 
disputa pública habida en la cátedra de Sagrada Escritura a 
presencia de la Facultad de Teología. 

Andábamos muy ufanos con las preseas de nuestro trabajo 
de unos días cuando caímos en la cuenta de que nuestro hallaz- 
go era algo así como una vuelta a descubrir el Mediterráneo. 
En efecto, al consultar la exquisita edición de obras selectas 
del Tostado aparecida en Venecia los años 1628 y 1629 por 
obra de Liechtenstein, que incluye cuatro de las cinco piezas 
antes enumeradas—talta el De optima politia—, hallamos que 
eran intituladas expresamente de «repeticiones» no sólo el De 
statu animarum post hanc vitam, sino también el De Sanctis- 
sima Trinitate, en estos términos: Repetitio de statu animarum 
post hanc vitam y Repetitio cui titulus est de beata Trinitate. 
Los explicit respectivos confirman la titulación. En cambio, el 
Super locum Isaiae, ete., sigue motejado de opúsculo y aun de 
tratado, y al Contra clericos concubinarios también se le cali- 
fica de tratado. (tractatus). Compensó con creces el pequeño 
sacrificio de nuestro amor propio.la certeza de haber identifi- 
cado tres repeticiones magistrales impresas del Tostado, otra 
inédita verosímilmente perdida y otra—la Super locum Isaiwe— 
probable. De las tres ciertas y conocidas, dos—la De optima 
politia y la De statu animaruwm post hanc vitan—versan so- 
bre filosofía moral y política, y la tercera—De beata Trinita- 
te—sobre un tema teológico. La Super locum. Isaiae sería, aca- 
so, una repetición sobre un tema de Sagrada Escritura. 

No es difícil conjeturar que esas varias repeticiones datan 
del magisterio del Tostado en la Universidad de Salamanca. 
Las dos de filosofía moral, que corresponden al período de su 
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docencia en la Facultad de Artes, deben ser anteriores a las 
demás. Teniendo en cuenta, por una parte, que Alfonso de Ma- 
drigal nació hacia 1401 y a los veinticinco años había ya al- 
canzado el grado de maestro y, por otra, que en 1449 fué ele- 
vado a la dignidad episcopal y mucho antes le fué confiado el 
desempeño de misiones diplomáticas y cargos políticos, cabe 
fechar con cierta aproximación sus repeticiones magistrales, 
entre 1425 y 1430 las filosóficas, y entre 1430 y 1440 las demás. 
En todo caso, debemos reputarlas más antiguas que las de los 
humanistas salmantinos antes citados. 

Tanto como la antigúedad y el contenido doctrinal—filosó- 
fico, teológico o escriturístico—, interesa de estas varias pie- 
zas su índole de actos académicos, a través de los cuales se 
nos transparenta un nuevo aspecto de la vida universitaria 
cuatrocentista. Literariamente, el género acusa una transición 
de la disputa medieval a la oración renacentista, con mezcla 
de elementos heterogéneos en su estructura. Pasamos a seña- 
larlos a continuación. Suele ir por delante un prefacio—prohe- 
mialis praelocutio lo llama el Tostado una vez—de neto corte 
renacentista, en estilo ampuloso y abarrocado, con introduc- 
ción de una fábula imaginativa y alarde de erudición clasicis- 
ta. En el De beata Trinitate, por ejemplo, finge el Tostado que 
en el transcurso de unas vacaciones escolares se había dejado 
ganar por la pereza, cuando de pronto se le apareció «... vene- 
randa institutrix mea... Urania...», quien le reprochó su pro- 
ceder en los siguientes términos: «... alumnorum meorum quon- 
dam dignissime..., cum enim a tenera aetate hucusque in cas- 
tris meis mclite militaveris, nunc in virili robur evadens quies- 
cendum putas?...» Una ficción similar se desarrolla en el proe- 
mio al De statu animarum post hanc vitam, con la diferencia 
de que Urania se le aparece en el coro de las musas y a se- 
guida de sus increpaciones se reproducen unos hexámetros 
clásicos. Tras la fábula introductoria, y a veces sin transi- 
ción, es aducida una autoridad, o sea, un pasaje escogido de 
la Sagrada Escritura, de un Doctor de la Iglesia o de un autor 
profano, según la especie de la repetición de que se trate. Esta 
cita se acompaña de un comentario o declaración del autor, 
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que sirve para fijar el sentido y el alcance de la doctrina con- 
tenida en dicho texto. En el curso del comentario es aludida 
una cuestión, que pasa a ser principal, y suministra el asunto 
a dilucidar; a propósito de la misma el maestro sienta su tesis 
y expone enseguida los pareceres adversos con las razones que 
los abonan. Planteada así la polémica mediante el simple con- 
traste de las opiniones, se llega a la parte más sustantiva de 
la disertación, donde son articuladas una serie de conclusio- 
nes parciales con sus pruebas respectivas en forma que con- 
duzcan escalonadamente a demostrar la tesis sentada por el 
autor. Después de responder a las objeciones, el autor enca- 
mina rápidamente el discurso a su término. Nada cuesta adi- 
vinar, a través del precedente esquema, que el género literario 
de la repetición mantiene, en sus líneas generales, la estruc- 
tura del método escolástico con sólo la supresión de la disputa 
oral, la añadidura de un encabezamiento literario de puro ador- 
no, tal vez el paréntesis de una o más digresiones y las fre- 
cuentes escapatorias al campo de la mitología y de la historia 
antiguas. 


TIT 


CONTENIDO DOCTRINAL DE LAS «REPETICIONES» DEL Tostado 


.”. % 


Fijémonos ahora en ei contenido doctrinal de esas produc- 
ciones menores del Tostado, anteponiendo una breve noticia 
de la Super locum Isañae, atc., que, aun cuando no ofrezca tra- 
zas de ser una repetición magistral, por faltarle el elemento 
característico de las conclusiones, pertenece por lo menos a un 
género literario afín. Consiste en una disertación de corte aca- 
démico sobre un tema de la Sagrada Escritura, cuyo riguroso 
tratamiento no excluye el uso restringido de galas retóricas: 
«Quamquam in hoc dicendi genere nec copiose nec lepide aut 
perpolite mihi eloqui concessum sit, tamen, ubcumque datur, 1d. 
agam...» Está dedicada al Arzobispo de Toledo y Primado de 
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las Españas Guterio (8) y en ella se desarrolla un extenso co- 
mentario a un texto bíblico tomado de Isaías, con ocasión del 
cual son resueltas de pasada numerosas dificultades y objecio- 
nes. El máximo interés del discurso se polariza en torno a una 
partícula, cuya exégesis motivó una de las más sonadas con- 
troversias habidas entre cristianos y judíos: «... Exposcit ar- 
guta prudentia vestra super Isaiam quendam particulam de- 
clarari, in qua Catholicis adversus perfidiam Judacorum ¿m- 
mortalis jam lis facta est...» A menudo el autor cita y remite 
a otra obra suya de juventud, las Paradoxa, de asunto asimis- 
mo escriturístico: «... mihi licet indocto inexpertoque studenti 
inter magistros actate et sapientia minimo...» (9); el innega- 
ble parentesco de ambas permite aventurar la hipótesis de que 
la Super locum Isaiae, etc., fué escrita no mucho después de las 
Faradoxa y en el mismo ambiente universitario (10). 

La repetición teológica De beata Trinitate pertenece igual- 
mente por el asunto a la polémica antijudaica. En ella se de- 
bate la demostrabilidad del dogma trinitario y la conveniencia 
de intentar o no esa demostración en presencia de los judíos. 
Al parecer, el rabino toledano Aben Ezra (11) había hecho 
mofa, en tiempos, de las pretensiones de los polemistas ceris- 
tianos a este respecto. El Tostado tiene buen cuidado en acoiar 
el lado escriturístico de la cuestión, deslindándolo del filosófico- 
teológico, cuyo tratamiento relega para mejor ocasión: «De 
hac vero Trinitate vel personarum pluralitate, an naturaliter 
probari posset, latissime dicendum erat. Quia tamen ista est 
alía longa speculatio..., alterius temporis inquisitioni relictum 
sit...» Por el momento, se propone nada más averiguar si la 
letra del texto bíblico autoriza la afirmación de la Trinidad. 
La posición del Tostado se resume en tres tesis del siguiente 


(3) Guterio Alvarez de Toledo, antes arzobispo de Sevilla, que gober- 
nó la sede primada de Castilla desde 18 de junio de 1442 a 4 de marzo de 
1446 (Eubel, Hierarchia catholica medii aevi, 11, 2.2 ed., 1914). 

(9) De la dedicatoria de las Paradoxa a la reina María de Castilla, es- 
posa de Juan II. 

(10) La dedicatoria al arzobispo Guterio y la referencia a las Para- 
dora permiten fechar con bastante aproximación el opúsculo. 

(11) Prestigioso escriturista fallecido en 1167, autor de obras de exége- 
sis bíblica y maestro de notables polemistas judíos. 
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tenor doctrinal: El Antiguo Testamento sugiere a lo sumo la 
pluralidad de las personas divinas, pero no permite demostrar 
la Trinidad; ni la unidad de esencia ni la distinción entre el 
Padre, el Hijo y el Espíritu Santo se desprenden claramente de 
él. Los pasajes aducidos de ordinario a este propósito carecen de 
valor probatorio. La Trinidad no pudo ser revelada al pueblo 
hebreo por su propensión a la idolatría, que le habría llevado a 
creer en tres dioses distintos. Está afirmada, en cambio, explíci- 
tamente en el Evangelio. De aquí se infiere sin titubeos la con- 
ducta a seguir en las disputas con los judíos. Puesto que éstos 
reconocen el carácter sagrado del Antiguo Testamento, pero 
no el del Nuevo, la prudencia aconseja que no se intente con- 
vencerles de la verdad de la Trinidad por vía de demostración 
directa. Argumentaciones de este tipo resultan pelisrosas, aun 
cuando a veces logren éxito por la incultura de los judíos, que 
no conocen las humanidades ni la filosofía natural ni saben 
argiir dialécticamente ni tan siquiera penetran el hondo sen- 
tido de los textos bíblicos; y así no aciertan a defender la 
parte de verdad que hay en su religión, ni a refutar las prue- 
bas de sus adversarios. Pero vale más abstenerse de argumen- 
tos defectuosos y que nada prueban. Frente a los judíos aún no 
convertidos a la fe católica no hay que esforzarse en demos- 
trar la verdad de sus artículos uno a uno. Antes bien, el mejor 
proceder consiste en persuadirles de que el Mesías prometido 
vino ya y promulgó una Ley nueva, que todos los hombres 
deben acatar; lo cual se puede probar a satisfacción con auto- 
ridades sacadas del Antiguo Testamento. He aquí el medio más 
eficaz de llevarles al buen camino. 

En mayor conexión con la filosofía está la repetición titu- 
lada De statu animarum post hanc vitam, cuyo tema es elegido 
con motivo de la exégesis y comentario a un texto de las Eti- 
cas de Aristóteles, libro I, capítulo XV (12). El autor se pre- 
gunta si, después de esta vida, las almas de los hombres expe- 


(12) Este texto empieza así en la versión latina utilizada por el Tos- 
tado: «Pronepotum autem fortunas...» La cita está equivocada ; Se trata, 
en realidad, del comienzo del libro 1, cap. XI, de la Etica a Nicómaco. 
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rimentarán algún bien o algún mal en moradas especiales que 
les estén destinadas. El planteamiento de esta quaestio prin- 
cipalis supone la previa resolución de otras dos, a saber, la per- 
manencia de las almas en la vida tras la muerte terrena y la 
existencia de un Dios justiciero, cuya verdad es establecida en 
larga discusión de los pareceres adversos a ambas tesis. La ac- 
tualidad del asunto se desprende de la copiosa literatura acer- 
ca de la inmortalidad del alma suscitada en el siglo Xv, en que 
la incredulidad hacía mella en los espíritus por los progresos 
de la filosofía averroísta y la divulgación de la ideología pa- 
gana a través de los clásicos griegos y latinos. Encontramos 
una temprana manifestación de este conflicto entre .la ortodo- 
xia tradicional y las nuevas corrientes filosóficas y literarias 
en dos curiosas producciones catalanas: La disputa del Asno, 
del fraile renegado Anselmo Turmeda, donde se pone en boca 
de un asno ruin la tesis escéptica a propósito de la inmorta- 
lidad (13), y el Somni de Bernat Metge, en cuyo libro primero 
se razona la tesis ortodoxa (14). También la literatura cas- 
tellana recoge la misma preocupación; próximamente por los 
años en que Alfonso de Madrigal pronunciaba sus disertacio- 
nes académicas en Salamanca, Pedro Díaz de Toledo traducía 
a la lengua vulgar el Fedón (15) y, no mucho después, en 1458, 
perpetuaba la memoria de su mecenas en una imitación de 
dicho diálogo platónico, a saber, el Diálogo e razonamiento en 


(13) El texto original se ha perdido, pero queda una versión francesa, 
en la que están basadas una edición catalana (Barcelona, 1928) y otra cas- 
tellana (Madrid, 1932). Sobre "Turmeda pueden consultarse la obra de Agus- 
tín Calvet, Fray Anselmo Turmeda, heterodoro español, Barcelona, Colec- 
ción «Estudio», 1914, y el estudio de M. Asín Palacios, El original árabe de 
la «Disputa. del Asno», en «Revista de Filología Española», Madrid, I, 1914, 
páginas 1-56, reproducido en Huellas del Islam, Madrid, Espasa-Calpe, 1941, 
páginas 113-160, 

(14) Barcelona, 1924, edición de «Els Nostres Clássics», I. Véase, sobre 
el asunto, el estudio de L. Nicolau, Del classicisme a Catalunya. Notes al 
nrimer dialech d' En Bernat Metge, «Estudis Universitaris Catalans», 1909, 
III, págs. 440 y sigs. 

(15) Algunas noticias acerca de esta traducción pueden verse en Mario 
Schiff, La bibliodheque du marquis de Santillana, París, 1905 (forma el fas- 
cículo 153 de la «Bibliotheque de Ecole des Hautes Etudes»), págs. 8-15 y 
340-345, y Afanto Ucalego (seudónimo de A. Bonilla y Sanmartín), Jon, 
diálogo platónico traducido por... Madrid, 1901, págs. IX-XXV. 
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la muerte del marqués de Santillana (16), donde el tema de la 
inmortalidad es tratado con maneras clásicas, pero con espíri- 
tu netamente cristiano. La repetición De statu animarum post 
hanc vitam acusa la existencia de estas varias corrientes, a las 
que el autor pasa revista: «... quid secundum philosophiam..., 
et quid Poetae teneant, quid, etiam sacra... positio...» La posi- 
ción personal del Tostado fué ya fijada anteriormente en la 
quinta de las Paradoxa (17); allí fué expuesta al pormenor la 
naturaleza del alma humana y su estado después de la muerte 
(capítulos 51 al 58) y fué criticado por extenso el error de Pi- 
tágoras y de Platón sobre la transmigración de las almas de 
unos a otros cuerpos (caps. 62 al 80). Los mismos razonamien- 
tos y conclusiones son reproducidos ahora en buena parte. El 
autor declara tomar su doctrina de Aristóteles—<... ab Aris- 
totele nostro...»—, a quien se empeña en concordar con el 
dogma; pero le es forzoso reconocer que algunos aspectos del 
problema debatido solamente pueden ser resueltos apelando a 
la Revelación. Las siete conclusiones en que la repetición re- 
mata, pueden ser partidas en dos grupos. En el primer grupo 
se establece, genéricamente, la existencia de un lugar de goces 
o de penas para recompensa de las almas en otra vida por los 
actos buenos o malos que en ésta realizaron (conclusión 1.*); 
y, tras examen y refutación de la teoría pitagórica de l:. 
transmigración de las almas (conclusión 2.*), se concluye la 
necesidad de que las almas separadas de sus cuerpos perma- 
nezcan en dicha morada donde experimenten los goces o su- 
fran las penas que les están reservados (conclusión 3.*). El 
segundo grupo de conclusiones responde a una curiosa tenta- 
tiva de localizar el infierno. El infierno, o lugar de los supli- 
cios eternos según el dogma católico, no puede hallarse en la 
región ígnea (conclusión 4.*), ni tampoco en la región tene- 
brosa de la atmósfera —<... im aere caliginoso...» — (conclu- 


(16) Inserto, con una noticia preliminar del señor A. Paz y Meliá, en 
Músculos literarios de los siglos XIV au XVI, tomo 19 de los publicados 
por la «Sociedad de Bibliófilos Españoles», Madrid, 1892, págs. 245-360. 

(1D Las Paradoxza quinque están insertas en el mismo tomo XXII de la 
edición «carolina» y en el volumen publicado por Liechtenstein en 1528-29, 
arabos citados anteriormente en el texto. 
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sión 5.*), sino en la tierra sólida—<... in terrena regione...»— 
(conclusión 6.*); no es admisible, sin embargo, la leyenda (tan 
divulgada en la Edad Media) de que los volcanes del Etna, el 
Vulcano y el Vesubio, sean las puertas de entrada en el infier- 
no: «Aegthna mons, Vulcamus et Vesuvius, non sunt apertu: 
ad eum locum qui a nobis vocatur infernus» (conclusión 7.?). 
Como se ve, en el transcurso de la repetición.el alcance del 
tema ha sido restringido notoriamente, hasta concretarse en 
la mera cuestión del lugar probable donde el infierno está si- 
tuado: «... cum de sola infernorum positione, et de hac adhuec 
semiplene, dictum stt...»; quedan, pues, por averiguar acerca 
del mismo muchas otras cosas todavía: «... plura adhuc diceñ- 
da manent quam dicta sint...» 

“Un interés más subido ofrece la repetición De optima poli- 
tia, no sólo por el asunto y la doctrina, sino además comio 
muestra del género. El asunto es el examen de la teoría plató- 
nica referente a la comunidad de las mujeres en el Estado. 
Este problema concreto no resulta soluble, claro está, sino en 
el marco de una concepción política general. Pues bien, según 
acertadamente advierte una nota del editor veneciano, este en- 
cuadramiento del asunto falta en la repetición, pese a las pro- 
mesas del autor: «Desunt permulta, quae promissa ab' auctore 
supra ante conclusionem primam nequaquam inveniri potue 
runt». Hay aquí una alusión notoria al siguiente pasaje del co- 
mentario principal: «Assumpti Paragraphi necessitas exigit dis- 
serere, quid sit civis, et quid civitas, et utrum civitas monar- 
chica et aristocratica et oligarchica et timocratica et democra- 
bica in specie idem sint, utrumquemlibet civem fieri contingat 
secundum quamlibet politiam; et quid ad hoc quod quispiam 
civis sit, requiratur, et quod sit optimum genus civitatis». Real- 
mente, ninguna de estas varias cuestiones es tratada por el 
autor, a no ser por incidencia y de pasada. Sería falso, sin em- 
bargo, afirmar que la repetición quede manca o defectuosa en 
su texto, pues la estructura anunciada desde las primeras lí- 
neas se realiza integramente, como se verá. La explicación de 
la anomalía cabría hallarla tal vez en la índole de este género 


académico. Puesto que la repetición servía al maestro para re- 
> 
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capitular la materia de las lecciones explicadas durante el año 
en cátedra, es comprensible que bastantes de los puntos tra- 
tados no cupiesen en la recapitulación y que el autor concen- 
trase su atención de preferencia en alguno o en algunos. Las 
deficiencias anotadas serían, pues, relativas a la repetición, 
pero no al curso ordinario, del cual la repetición venía a ser 
como un resumen o, mejor, un espécimen. 

La estructura del De optima politia se transparenta en el 
siguiente esbozo, que el propio autor traza en los comienzos: 
De la Política de Aristóteles es entresacado un pasaje, que co- 
rresponde al libro II, capítulo I, hacia el principio, y acerca de 
él son propuestas tres tareas. La primera consiste en desarro- 
llar un comentario; la segunda, en sentar unas conclusiones 
para declaración del asunto, y la tercera, en deshacer las ob- 
jeciones a la misma: «Locus seu parapraphus super quem tra- 
ctationis huius tota fundatur intentio, ab Aristotele 2.” Politico- 
rum, 1.” capite, circa principium collocatur. Circa quam consi- 
derationem tria facere destinavi. Primo super paragraphum 
commentari. Secundo conclusiones circa moteriam eñus decla- 
rare. Tertio argumentorum violentiam propulsare...» El pro- 
grama se cumple al pie de la letra. En efecto, tras un extenso 
comentario al texto elegido, en el cuerpo de la repetición se 
articula en siete tesis parciales una doctrina, que en el último 
párrafo es mantenida frente a los argumentos de los adversa- 
rios. Examineros, una a una, estas varias partes del opúsculo. 

El texto y el comentario.—La repetición De optima politia 
carece de fábula preliminar. Casi sin preámbulo, nos encontra- 
mos ante el lugar ya aludido de la Política de Aristóteles, intro- 
ductorio al examen de la doctrina política socrático-platónica 
que estatuye la comunidad de mujeres y de bienes. Transcrito 
el texto aristotélico, comienza el comentario, al cual el autor 
antepone un resumen del contenido del libro 1 de la Política, 
que versa, como es sabido, sobre la comunidad familiar. Ad- 
vierte enseguida que, a partir del libro II, Aristóteles estudia 
nada más la comunidad política con la intención de hallar el 
régimen óptimo de la misma, ya en pura idea ya en relación a 
los hombres que han de vivirla: «... tractat de ipsa communi:, 
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catione pure politica. Et quia intentio politizantis est optimam 
invenire politiam, optimam autem dico vel simpliciter vel 
huic...» Añade que la realización de este propósito conduce a 
Aristóteles a considerar de antemano los sistemas políticos 
anteriores y coetáneos y, en primer lugar, la concepción de Só- 
crates y Platón (18), a través de cuyo examen y crítica llega 
al descubrimiento del principio básico en toda organización 
política, a saber, el de que entre los ciudadanos debe existir 
alguna forma de comunicación; pues, si los ciudadanos no se 
comunicasen en nada, la misma vida política sería inexistente: 
«Primum principium in politica consideratione inguirentibus 
de optima politia, est quod necesse sit cives communicare...» 
Inesperadamente el comentario se alarga por añadidura de 
una serie de digresiones que, más que amplificar la materia o 
abrir horizontes nuevos, en rigor extravasan de ella hasta rom- 
per la unidad del desarrollo. En la producción literaria del Tos- 
tado es muy frecuente este elemento de las digresiones, que 
responderían tal vez a preguntas o incidencias surgidas en las 
aulas; hasta su enunciado parece sugerirlo así: «Ad amplio- 
rem huius declarationem quaedam brevia dubia subiunge- 
mus...» Las dudas de ahora se refieren a la aparición en la 
tierra de las primeras sociedades políticas y a su constitución 
originaria, cuestión que revierte a su vez y en definitiva a la 
de la eternidad o temporalidad del mundo. De una zancada nos 
hemos alejado cien leguas del asunto. Sin embargo, el autor 
toma en serio la incidencia que se le atraviesa en el camino y 
se aplica a rechazar no sólo la hipótesis de la eternidad del 
mundo, sino encima unas cuantas hipótesis subsidiarias más 
que se intercalan escalonadamente antes de reanudar el hilo 
del desarrollo principal. Incluso en el supuesto—dice—de que 
el mundo fuese eterno, las comunidades políticas no lo serían, 
porque entre lo natural y lo artificioso no hay paridad: «... de 
civitatibus aliisque artificiatis idem non est...» Todavía con- 


(18) Es sabido que en La República Platón pone en boca de Sócrates 
sus propias concepciones políticas. Esta atribución es aceptada ingenuamen- 
te por el Tostado, en cuyo tiempo no estaban ni tan siquiera planteados 
os problemas relativos a la discriminación de la paternidad de las doctri- 
nas expuestas por Platón en sus Diálogos. 
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sidera la hipótesis del retorno eterno de las cosas, las cuales, 
es a saber, volverían periódicamente a la nada para luego re- 
nacer un número infinito de veces. Esta hipótesis se enlaza con 
otra complementaria de los diluvios, en cuya exposición el Tos- 
tado hace gala de su erudición clásica y escriturística, pues 
cita a Virgilio, Ovidio, Pablo Orosio y otros autores, amén de 
copiosos textos de la Escritura. Como es natural, todas las hi- 
pótesis precedentes son desechadas para ceñirse al relato bíbli- 
co de la Torre de Babel y la subsiguiente dispersión de los 
hombres por la superficie de la tierra. Estas varias digresiones 
coinciden con los desarrollos doctrinales del Tostado en su co- 
mentario al capítulo 11 del Génesis (19). 

El problema; su planteamiento y resolución.—Terminado el 
comentario con sus disgresiones, el autor vuelve la atención 
al texto aristotélico aducido al principio con ánimo de diluci- 
dar el punto concreto de si la comunidad de mujeres es admi- 
sible dentro de un Estado, empezando por acotar el problema rei- 
teradamente en los siguientes términos: «... conformiter ad 
huius Paragraphi declarationem de uxorum communitate pri- 
mo quaestionem ventilabimus, scilicet utrum uxorum plurali- 
tas in Politia Socratis et Platonis iustum quicquam. statuit vel 
sit extra terminos rationis. Intentio quaestionis utrum Politia 
Socratis et Platonis, quae constituit uxorum communitatem, 
contineat aliguid iustum vel non...» En forma escolástica son 
enfrentadas seguidamente las dos posiciones en torno a la cues- 
tión, la de los platónicos y la de Aristóteles, que el autor se 
apropia de acuerdo con la tradición filosófico-teológica del cris- 
tianismo. Dos argumentos principales esgrimen los platónicos 
en favor de su tesis: a) el régimen de comunidad realiza la má- 
xima unidad del organismo político, y V) crea entre sus miem- 
bros lazos de mayor amor y amistad, de los que fluye espon- 
táneamente la justicia. Por el contrario, al autor le parece que 
esta forma de organización política no es conveniente, porque 
aquel régimen que introduce en la ciudad las máximas ene- 


(19) Este comentario se encuentra en el tomo I de la ya citada edi- 
ción «carolina». 
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mistades, es malísimo: «In contrarium videtur quod iste poli- 
ticus ordo non sit conveniens: quia illa politia, quae statuit in 
civitate maximas inimicitias, est valde mala...» 

El punto álgido de la repetición se alcanza en las conclu- 
siones, en las que el autor establece y razona su propia doc- 
trina a propósito del problema planteado. Siete son también 
las conclusiones del De optima politia, que vamos a considerar 
en tres grupos. Las dos primeras sientan la doctrina general 
de que, al erigir un nuevo régimen político, el legislador no 
debe adoptar el sistema en sí más perfecto ni las leyes en sí 
más perfectas: «Legislator volens condere aliguam politiam 
non debet ponere optimas leges nec optimam politiam...» Bajo 
este enunciado algo desconcertante se esconde un principio po- 
lítico en rotundo contraste con el idealismo de Platón. El Tos- 
tado descarta el procedimiento de elaborar la Idea pura de la 
Ciudad; antes bien, prefiere con Aristóteles buscar realística- 
mente un estado viable para seres de nuestra humana condi- 
ción. De aquí el principio de relatividad formulado en esas 
dos tesis iniciales, cuyo alcance no se descubre hasta más ade- 
lante. Por de pronto, el autor se dispone a justificarlas, em- 
pezando por aducir unas cuantas nociones previas, en primer 
lugar las de régimen (politia) y ley (lex). Por régimen o sis- 
tema entiende el Tostado la ordenación en que deben convenir 
los ciudadanos para constituirse políticamente, y por ley en- 
tiende la norma que se impone a los ciudadanos una vez or- 
ganizados: «Politia est quidam ordo, secundum quem debent 
convenire cives ad constituendam civitatem. Lex dicitur esse 
quaedam. regula quae imponitur ipsis jam existentibus civi- 
bus». Es decir que, mientras el régimen es constituyente, la 
ley se pone en la república ya constituida. Pasa enseguida a 
la doctrina de los regímenes políticos, de los que enumera tres 
buenos y tres malos. Los tres buenos son: la monarquía real, 
cuya perfección radica en la unidad del mando; la aristocra- 
cia, que se caracteriza por la virtud o excelencia de los go- 
bernantes, y la timocracia, en la cual el poder es ejercido por 
hombres de condición mediana que no son pobres, pero tampo- 
co muy poderosos o muy ricos. Por naturaleza el régimen mo- 
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nárquico es el mejor de todos; pero, al ser llevado a la prácti- 
ca, descubre inconvenientes graves. Es peligroso confiar la in- 
tegridad del poder a un solo hombre, máxime cuando la de- 
signación suele recaer en él no por elección de los ciudadanos, 
sino por derecho de herencia; y así ocurre a las veces que 
llegue a reinar un monarca pésimo, capaz de arruinar al Es- 
tado: «... el sic interdum pessimum virum regnare contingit et 
destruere politias...» Hay que contar con el peligro de la per- 
versión a que la voluntad humana es propensa. Aristóteles se 
pronuncia, por estas y otras razones, en contra de la monar- 
quía. Del régimen aristocrático afirma que está muy expues- 
to a sediciones: «... nimis seditiosus est...», porque los ciuda- 
danos excluídos de las funciones políticas promueven por en- 
vidia levantamientos contra los gobernantes. Lo mismo ocu- 
rre con la timocracia. Los regímenes malos acusan los defec- 
tos contrarios a las perfecciones de los regímenes buenos, y 
son: la oligarquía, en que dominan los poderosos sin otro tí- 
tulo que su poder; la monarquía tiránica, en que un príncipe 
-gobierna con injusticia o a capricho o para su exclusivo pro- 
vecho o contra la voluntad de los ciudadanos, y la democra- 
cia, en que el poder está en manos del pueblo entero, inclusive 
los pobres y los necios, ya lo ejerzan todos a la vez o bien por 
tandas o a la suerte. Y aquí se resuelve la aparente paradoja 
de antes. En sí la democracia es una forma viciosa de gobier- 
no, pues permite el mando a los incapaces y que de natural es- 
tán destinados a servir; pero su imperfección viene compen- 
sada por la ventaja de que, participando el pueblo entero en 
el gobierno y repartido el mando por igual entre los ciudada- 
nos, éstos se sienten satisfechos y el sistema resulta menos 
expuesto a sediciones. Lo cual, añade el autor, indujo a Aris- 
tóteles a recomendarlo en el libro III de su Política como el 
más conveniente para las ciudades (20). «De his autem tertiam, 


(20) Omitimos dilucidar hasta qué punto la doctrina expuesta se ajus- 
ta a la genuina de Aristóteles, de la que quiere ser un trasunto, Es sabida 
la preíerencia de éste por los regímenes mixtos, de los que ni siquiera se 
habla en la presente repetición. Pero aquí no interesa precisar la posición 
de Aristóteles, sino la del Tostado. 
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scilicet, Democraticam dicit esse convenientem civitatibus, quia 
ista seditiosa non est, cum apud totum populum maneat prin- 
cipatus et omnes aequaliter dominentur. Hanc ergo concludit 
Aristoteles in 3.” Politicorum esse meliorem civitatibus, licer 
ipsa secundum se vitiata sit: cum in ea efficiantur principes 
illi, quí indocti sunt et naturaliter apti ad serviendum. Volens 
ergo constituere civitatem, non debet optimam. eligere polis 
tiam». El principio político de la relatividad vale asimismo 
para las leyes: «... quia sicut se habet politia, ita se habent 
leges...» La argumentación principal es flanqueada con razo- 
nes de congruencia, como las siguientes: a los niños de teta 
no hay que darles los alimentos más nutritivos, sino los ade- 
cuados a su edad; a los neófitos no se les deben mostrar de 
golpe los más altos misterios de la religión, sino instruirles 
primero en las verdades más sencillas y asequibles de la mis- 
ma, etc. A estas razones de congruencia basadas en la vida del 
hombre—-<... patet autem hoc in naturalibus...», dice al prin- 
cipio de ellas—añade otras sacadas de la experiencia históri- 
ca, en especial de la historia del pueblo elegido por Dios y de 
los pueblos griego y romano. Otra vez luce aquí el Tostado su 
erudición bíblica y clasicista. El aparato de la argumentación 
remata en un concepto franciscano. Si el ideal político, afir- 
ma, se cifrase en adoptar el régimen en sí óptimo, los pueblos 
deberían gobernarse por la ley evangélica. Sin embargo, es 
imposible llevar este ideal a la práctica, porque la imperfec- 
ción de la naturaleza humana no lo tolera. Nos encontramos, 
pues, ante un teólogo cuatrocentista partidario del régimen 
democrático en el gobierno de los pueblos. Para que no quepa 
la menor duda, ahí está el parentesco innegable de esta re- 
petición De optima politia con el Defensorium trium conclusio- 
num (21), que el Tostado redactó con ocasión de la disputa teo- 
lógica sostenida públicamente en Siena en junio de 1443 con- 
tra Juan de Torquemada y Otros dos Cardenales a presencia 
de la Curia Romana. Alfonso de Madrigal discrepaba de Tor- 


(21) El Defensorium está inserto en el ya citado tomo XXII de la edi- 
ción «carolina», Venecia, 1615, págs. 1-95. 
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quemada (22) en la política eclesiástica más aún que en las 
opiniones teológicas, pues en las agitadas contiendas de su si- 
glo acerca de la constitución de la Iglesia había tomado par- 
tido por las ideas democráticas. La segunda parte del Defen- 
sorium es cabalmente un extenso alegato a favor de la preten- 
dida superioridad del Concilio sobre el Papa; y allí, en el ca- 
pítulo XLV, la tesis democrática defendida a propósito de la 
sociedad eclesiástica se hace extensiva a la sociedad civil en 
términos y con razonamientos que coinciden a la letra con los 
del De optima politia. 

Las conclusiones 3.?, 4.* y 5.* (23) enuncian unos princi- 
pios de Eugénica, basados en el supuesto tácito de que la na- 
talidad de la población no es un hecho indiferente al poder 
político. Lejos está de la mente de Alfonso de Madrigal pro- 
pugnar una intervención directa del Estado en la unión sexual 
y en la procreación de los ciudadanos; pero en ellas cabe in- 
fluir indirectamente de múltiples maneras que el buen goher- 
nante no debe ignorar. Hay edades de la vida, por ejemplo, 
en que el mayor vigor del cuerpo garantiza la robustez de la 
prole; en cambio, las personas aún muy tiernas o las de edad 
provecta peligra que engendren criaturas enclenques o enfer- 
mizas. Por otra parte, unas estaciones son más propicias a la 
generación que otras (conclusión 3.*). Ciertas ocupaciones fa- 
vorecen especialmente a la prole (conclusión 4.*”). Desde luego, 
no son los ciudadanos ociosos ni los cansados quienes dan a la 
comunidad los hijos más robustos, sino los dedicados a pro- 
fesiones que exigen un trabajo moderado. El autor no oculta 
su preferencia por las gentes de vida rústica, sobre todo por 
los pastores, de quienes nacen los mejores ciudadanos. En fin, 


(22) Sobre Torquemada, consúltese el estudio clásico de Stephan Le- 
derer, Der spanische Cardinal Johann von Torquemada, sein Leben und 
seine Schriften, Freiburg, 1879, y el reciente estudio de Hubert Jedin, Juan 
de Torquemada und das Imperium Romanum, «Archivum Fratrum Praedi- 
catorum», vol. XII, 1942, págs. 247-278, 

(23) He aquí el texto literal de estas conclusiones: 3.2 Aq perfectam po- 
litiam volentem ordinare, generandi tempora oportet considerare. 4.2 Politi- 
cum, curantem perfectas facere proles, gignentium oportet spectare occupa- 
tiones. 5.2 Si prolis perfectio au generantibus requiratur, necesse est ut de 
loco et positione valde laboretur. 
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conviene asimismo tener en cuenta el lugar y la posición (con- 
elusión 5.*). 'Por lugar entiende el Tostado la zona del planeta 
en que una comunidad política está situada; la posición, en 
cambio, se refiere a los vientos dominantes en el lugar, a los 
cuales se atribuye una influencia ventajosa o nefasta en los 
nacimientos y en la condición de la prole con arreglo a los co- 
nocimientos científicos a la sazón en boga. Estas pocas verda- 
des permiten, sin embargo, trazar unas líneas vigorosas para 
orientación de una política estatal en materia de Eugénica. 
A la luz de las conclusiones anteriores es abordada últi- 
mamente la cuestión capital de la comunidad de los sexos en 
el Estado. La tesis 6.* considera esta forma de comunidad 
desde el punto de vista de la conveniencia del varón y de la 
mujer. Al autor no le parece del todo reprobable un régimen 
en que un solo varón posea una pluralidad de mujeres, pero 
le repugna en absoluto la idea de que una misma mujer sea 
poseída por una pluralidad de varones. «()uamvis in eodem 
viro conveniens esse possit uxorum pluralitas, in eadem ta- 
men femina. toti rationi dissonat virorum diversitas, td est, 
quod licet unus vir possit habere plures uxores, et non repu- 
gnet hoc rationi, tamen una mulier non potest viros multos 
habere, quia valde repugnat rationi...» Renovando una anti- 
gua opinión de Duns Scot, el Tostado afirma que la poligamia 
no es una institución contra naturaleza, pero que lo es la po- 
liandria. Consiguientemente, en la tesis 7.2 y última rechaza 
la comunidad de mujeres propuesta en el régimen socrático- 
platónico por antinatural e irracional: «Communitatem uxo- 
rum politiae Socratis et Platonis non capit natura, nec ulla 
vis ratiomis». El autor razona la conclusión mostrando los gra- 
vísimos defectos inherentes al comunismo sexual. El primero 
es la incertidumbre en la paternidad de la prole, que acarrea- 
ría la indistinción de los linajes y la desaparición de la no- 
bleza. Recordemos que la nobleza de sangre constituía en el 
siglo Xv la clase social superior y mantenía su alto rango con 
el ejemplo de sus virtudes morales y políticas; un régimen, 
como el de comunidad de mujeres, que socavaba por su base 
esta piedra angular de la sociedad de su tiempo, debía pare- 
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cer al Tostado una auténtica subversión política con su in- 
evitable secuela de degeneración moral. No le era lícito, sin 
embargo, ignorar la lexistencia de regímenes históricos or- 
ganizados según principios distintos del de la nobleza de san- 
gre. Certeramente, en un alarde más de erudición, señala como 
ejemplo de regímenes comunitarios la república de Esparta, 
que Platón tomó en buena parte por modelo, y el país de los 
Garamantes en Etiopía, y subraya el vilipendio en que ambos 
fueron tenidos por los demás pueblos. Terreno más firme pisa 
el Tostado al mostrar los otros inconvenientes del régimen do 
comunidad sexual. El mayor de todos estriba en facilitar la 
unión carnal entre parientes en línea recta, como entre padre 
e hija o entre abuela y nieto, o entre colaterales en grado muy 
próximo, como entre hermanos; aquí el atentado a la natura- 
leza aparece flagrante. Un tercer inconveniente se sigue del 
desconocimiento de los padres, a saber, la irreverencia de los 
hijos para con ellos, pues en las riñas y querellas surgidas 
dentro del Estado ocurrirá a menudo que los insulten o los hie- 
ran o los maten con una absoluta falta de respeto. Aristóte- 
les aduce todavía más razones para combatir la comunidad 
de mujeres propuesta por Platón, pero el autor se contenta 
con las ya expuestas. 

Respuesta a las objeciones.—En el último párrafo de la 
repetición el autor contesta a los argumentos de los platóni- 
cos. Al primer argumento replica que, en efecto, un cierto 
grado de unidad es requerido para la subsistencia de la socie- 
dad política, pero no la unidad en su grado máximo, la cual 
podría incluso acarrear la destrucción de la misma. El segun- 
do argumento es rechazado de plano: no es cierto, asegura 
el Tostado, que las cosas comunes engendren mayor amor y 
amistad, antes bien, son menos estimadas que las cosas pro- 
pias. El comunismo, pues, dista mucho de realizar el ideal del 


Estado perfecto. 
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IV 


RESUMEN Y CONCLUSIÓN 


Acabamos de examinar en rápida ojeada las varias «repe- 
ticiones» hoy conocidas de Alfonso de Madrigal, haciendo hin- 
capié en la De optima politia por su mayor importancia filosó- 
fica. No pretendemos haber descubierto un gran filósofo. El 
Tostado ni tan siquiera es un filósofo, sino un teólogo escritu- 
rístico, cuya fama radica en su fabuloso conocimiento de los 
textos sagrados—«sabe más que el Tostado» era una frase 
popular en Castilla—y en la extensa y profunda exégesis de la 
Biblia que nos ha dejado en herencia. Sólo ocasionalmente in- 
tercala en el decurso de su exégesis digresiones filosóficas de 
algún interés, como cuando en los capítulos V y VI del co- 
mentario al libro del Exodo desarrolla el argumento ontológi- 
co de la existencia de Dios a la manera anselmiana y expone la 
naturaleza del ser divino (24), o como cuando en ocasión de 
defender la primacía de la Iglesia universal y del Concilio ecu- 
ménico sobre el Papado se declara partidario de la democra- 
cia (25). Pero no queremos silenciar esas muestras ocasionales 
de la actividad filosófica del Tostado, y aún menos las produc- 
ciones sustantivas de la misma índole, como las que hemos 
encontrado en las repeticiones De statu Imimarum post hanc 
vitam y De optima politia, en las cuales se nos conservan las 
primicias de su magisterio. 

A la vez que el aspecto filosófico en la personalidad del 
Tostado, nos ha interesado el género académico de las «re- 
peticiones» todavía poco estudiado. Las descubiertas y publi- 
cadas hasta ahora proceden de gramáticos y retóricos. Nos 
ha parecido que la identificación y el análisis de otras filosó- 


(24) Tomo 1 de la citada edición de 1615, págs. 54-55 y 294-299. 
(25) En el Defensorium trium conclusionum, 2.2 parte, especialmente a 
partir del capítulo XXI; véase lo dicho anteriormente sobre este punto. 
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ficas, teológicas y escriturísticas aportaría una estimable con- 
tribución al conocimiento de dicho género. Efectivamente, he- 
mos hallado que éste resulta, al parecer, de una transforma- 
ción operada en la disputa medieval bajo el influjo del primer 
renacentismo. Las piezas aquí descritas participan del encan- 
to peculiar de la literatura del cuatrocientos, encanto que bro- 
ta de la ingenuidad con que las formas y el saber clásicos 
son yuxtapuestos, a manera de simples adornos, a produccio- 
nes auténticamente medievales. Las «repeticiones» del Tos- 
tado mantienen la estructura escolástica tradicional, en la cual 
se injerta, sin embargo, un humanismo primitivo muy noto- 
rio en elementos tales como las citas de autores y textos de 
la antigúedad griega y romana, la introducción de la mitolo- 
gía, la apropiación de asuntos tomados de la literatura clá- 
sica, la invención de una fábula preliminar, la preocupación 
del estilo—sobre todo, en los prólogos—, que con facilidad 
conduce al abarrocamiento, etc. Sin duda, la innovación de 
más alcance es el tránsito a la forma oratoria. 

En fin, el estudio al detalle de estas piezas, en lo formal 
y en lo doctrinal, nos ha permitido fijar la atención en un 
gran escritor español de otros tiempos, demasiado olvidado 
en los nuestros, acerca del cual carecemos de una monografía 
definitiva y hasta escasean las noticias y las publicaciones (26). 
El Tostado es, en efecto, un interesante autor de transición. 
Lo es literariamente, no sólo por las repeticiones aquí exa- 
minadas, sino también por las demás producciones menores, 
entre las cuales las hay escritas en lengua vulgar y algunas 
tan curiosas como el Tratado de los dioses de la gentilidad o 
las catorce cuestiones. Lo es asimismo por bastantes aspectos 
de su ideología, a tono con corrientes muy características de 
la época. El Tostado es uno de los numerosos espíritus selec- 
tos del reinado de Juan II, que introducen en Castilla las au- 


(26) Don Joaquín Blázquez Fernández, en su reciente artículo Teólogos 
españoles del siglo XV: «el Tostado». Su doctrina acerca de la justifica- 
ción, «Revista Española de Teología», 1, 1940, núm. 1, págs. 211-242, anun- 
cia en una nota preliminar la publicación, para en breve, de un estudio 
completo sobre la vida y la producción literaria y científica del Tostado, 
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ras renacentistas procedentes de Italia. Es, además, una egre- 
gia personalidad universitaria en la que afloran algunas de 
las tendencias intelectuales dominantes en el ambiente sal- 
mantino de la primera mitad del siglo Xv. 
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Sobre el concepto de lo normativo 


AS 


SUMARIO 


Un aspecto de la cuestión. 

La norma y su materia, 

Las normas en materia de operación. 
Las normas de operación en lo moral, 
Las normas en lo artificial, 

Las normas de especulación. 

Lo práctico y lo normativo. 


Tam moralitas, quam artificium ad genus mensu- 
raticnis spectant., 

(Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in 1II, 
disp. VIII, art. I, n. XIX, ed. Vives, t, 5, p. 622.: 


Es normativo el conocimiento que sirve de norma o regla. 
La palabra es nueva: hace sólo alrededor de sesenta años 
que la introdujo Wunadt en el lenguaje filosófico (1). Además se 
trata de un barbarismo tolerado: tiene la semejenza de un 
adjetivo verbal correspondiente a un verbo, normare, que debe- 
ría de significar «comparar o ajustar a la norma», pero que 
nunca ha existido en latín. Existen, en cambio, las palabras 
norma y regula, y asimismo el verbo regulare, al que correspon- 
de la voz «regulativo», de uso ya antiguo en la Filosofía, y que 
tiene para nosotros, según veremos luego, valor equivalente al 
neologismo en cuestión. 

Leyendo a los autores modernos, advertimos una inquietud 
profunda por el tema de las normas, y por el influjo que ejer- 
cen sobre la conciencia, particularmente sobre los juicios de 
valor que formulamos con arreglo a ellas. Los actos de la vo- 
luntad se ofrecen a la consideración como unos hechos de ex- 
periencia, y también se ofrecen con este aspecto los actos de 
la razón, e incluso los productos del arte. Pero esos simples 
hechos de experiencia, al ser mirados a la luz de las normas 
éticas, lógicas o estéticas, cobran un aspecto muy diverso. Gra- 
cias a las normas, el hombre puede obtener, junto al conoci- 
miento explicativo de los hechos, otro conocimiento normati- 
vo, que los ordena conforme a una valoración fundamental. 
He aquí las ciencias normativas: la Etica, la Lógica, la Esté- 
tica. 

Pero para juzgar los hechos conforme a reglas es menester 


(1) Según Lalande, Vocabulaire de la Philosophie, París, 1932, t. II, vá 
gina 521. 
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que hayan sido efectuados también en conformidad o discon- 
formidad con ellas: que tengan, por tanto, una materia regu- 
lable por el intelecto humano. Ahora kien, muchos autores 
opinan que las llamadas ciencias normativas no verifican esta 
regulación misma, que parece privativa del conocimiento prác- 
tico, sino que sólo la interpretan en las cosas ya reguladas. 
Según esto, «la ciencia normativa es sólo ciencia de lo norima- 
tivo», en expresión de Simmel (1): no conocimiento normativo 
que sirva de norma o regla, sino teoría de un conocimiento que 
sirve de norma y regla. 

No es fácil, sin embargo, establecer la distinción neta de 
todo el conocimiento normativo frente al conocimiento práe- 
tico. Los mismos autores modernos no la establecen con ri- 
gor (2). Pero la palabra «normativo» se ha ido extendiendo 
mucho, y ha servido para designar partes del conocimiento que 
no se llamaban así antes. Nosotros quisiéramos mostrar en esta 
nota que lo normativo no es un género de conocimiento 2 
añadir al teórico y al práctico. 

LA NORMA Y SU MATERIA.—La palabra norma es sinónimo de 
regla: razón que sirve de medida y a que se debe de ajustar 
algo para que resulte recto. Ese algo, que es mensurable por la 
regla y que debe de ajustarse a ella, es el objeto o materia de 
la norma. | 

El objeto de la norma. si bien se Ofrece siempre como men- 
surable por ésta, no lo es siempre de igual manera. Una norma 
es una medida, y no es lo mismo medir una acción humana 
con arreglo a la ley moral, ni tampoco medir la resistencia que 
opone la madera de construcción a ser labrada según las nor- 
mas del arte, que medir la corrección de un silogismo confor: 
me a sus ocho reglas. En los dos primeros casos, medimos un 
objeto operable; en el otro, un objeto especulable. 


(1) Einleit. in d. Moralwis, 1, 321. (Citado por Eisler, Wórterhuchr der 
Phil. Begriffe, Berlín, 1910, t. II, p. 875.) 

(2). Wunat, Ethik, 54 ed., Stuttgart, 1923, t. I, pp. 1-9; Husserl, Investi- 
gaciones lógicas, trad. G. Morente y J. Gaos, Madrid, 1999. t. I, pp. 23-66; 
idem. Formale und transzendentale Logilk, Jahrbuch fir Phil. u -Phanom. 
Forsch., t. X, Halle, 1929, pp. 27-29; Nicolai Hartmann, Ethik, 2, ed., Benin 
Léipzig. 1935, pp. 17-32. 
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Hay, según esto, normas de operación y normas de especu- 
lación, a las que corresponden materias u objetos muy diferen- 
tes: objetos de operación en un caso, de especulación en el otro. 

LAs NORMAS DE OPERACIÓN.—Las normas de operación tie- 
nen todas un objeto operable; esto es, se refieren a una materia 
que puede ser modificada realmente conforme a ellas, 

Esta materia de las normas de operación es doble, porque 
es doble la materia dirigible por el intelecto práctico: factible 
(factibile) y ejecutable (agíbile). Convenimos en llamar facti- 
ble todo lo que puede ser hecho por una operación del hombre 
que deja fuera de sí efectos de valor apreciable en ellos mis- 
mos, independientemente de la voluntad con que fueron hechos. 
Así es factible un puente, un poema, un edificio. Lo ejecutable, 
en cambio, es el acto humano en sí mismo, la actividad humana 
considerada respecto del uso de su libertad, y no respecto de. 
la obra producida. 


Ambas materias deben de ajustarse a la norma para que 
resulten rectas. Lo recto júzgase en ambos casos por la con- 
formidad o disconformidad de ellas con la norma, esto es, por 
su sometimiento a una regulación, a una conmensuración con 
su respectiva regla. Esta sujeción transfigura por completo las 
materias, y de ellas hace surgir ante nuestra consideración dos 
tipos de realidad diferentes: lo artificial y lo moral. 

Dicho con otras palabras: considerados lo factible y lo eje- 
cutable en relación con sus normas, aparecen con un aspecto 
completamente diferente del que tienen como hechos brutos, 
dejados en su mera entidad natural; pudiéndose entonces dis- 
tinguir en ellos lo que pertenece a la entidad física del acto o 
de la cosa, en el género de los seres naturales, por razón de 
su generación física, y lo que les pertenece en la línea del arte- 
facto o de la moral, por razón de su conmensuración a las re- 
glas (1). 

La virtud que nos adiestra en someter lo factible a sus re- 


(D Cf. Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in I-II, disp. VIII, art. II, 
ed. Vives, t. 5, p. 641: «Dicemus ad lineam physicam et naturae pertinere 
guidquid habet illud artefaetum ex principiis naturalibus, a quibus process'b 

16 
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glas se denomina el arte, palabra de significación muy amplia, 
que abarca toda virtud, disposición o industria que le permite 
al hombre hacer algo distinto de sí mismo conforme a reglas. 
Defínese por eso «recta razón de las cosas factibles» (recta 
ratio factibilium). La virtud que habilita a nuestro entendi- 
miento para someter lo ejecutable a sus reglas es la prudencia. 
Defínese por eso «recta razón de las cosas ejecutables» (recta 
ratio agibilium) (1). 

La prudencia y el arte no pueden realizar su misión direc- 
tiva sino mediante los actos del intelecto práctico (2). En la 
prudencia encontramos tres actos: el consejo. el juicio y el 
imperio o precepto, que para ella es el acto principal. Algo 
parecido ocurre en el ate, aunque el consejo sólo se requiera 
en ella eventualmente, según veremos luego, y su acto principal 
sea el juicio. 

Las regulaciones que constituyen lo moral y lo artificial son 
diferentes. Una concierne a la rectitud y debida conmensura- 
ción de la acción humana, conforme al fin de la criatura racio- 
nal marcado por la ley, y otra respecta a la rectitud y debida 
conmensuración del efecto de la acción humana en sí mismo, 
conforme a un ejemplar. La ley es a la prudencia lo que el 
ejemplar es al arte. La ley enuncia un fin asequible y encierra 
un imperativo de la voluntad; el ejemplar, en cambio, es un 
ideal o fin inasequible, pero imitable por el artífice (3). Toda 
norma es, en definitiva, o un imperativo que nos constringe y 


in quantum lignum, et in quantum arbor, scilicet per physicam generatio- 
nem ei eggresionem; ad genus vero, et lineam artefacti pertinere quidquid 
h>bet lignum illud ex ordinatione, et regulatione artis. Sic, in genere morali 
dicemus ad physicam entitatem actus, et genus naturae pertinere quidquid 
nabet actus ex principio a quo naturaliter, et physice egereditur; ad lineam 
auterr, et genus moralitatis quidquid ex ordinatione, et conmensuratione ad 
regulas rationis habet.» 

(Y Cf. Santo Tomás, S. Th., HI, q. 57, a. 4, c. Sobre tres distintas con- 
traposiciones de lo factibile y lo agibile, véase Juan de Santo Tomás, Curs. 
Theol., in 1-11, disp. XVI, a. IV, ed. Vives, t, 6, p. 474, La versión aproximada 
de agibile por ejecutable nos h1 sido sugerida por Menéndez y Pelayo, His- 
toria «de las ideas estéticas, 2.1 ed., Madrid, 1890, t. 1, p. 236. 

(2) Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in 1-11, disp. XVI, art. 1V 
6d. Vives, 16:76, p:14 113 

(3) Cf, Juan de Santo Tomás, Curs. Phil., Phil. nat., 1 P., q. ll, a. 3; 
el. Reiser, t II, p. 246: «Idea non est finis ut assequibilis, sed ut imitabilis » 


, 
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obliga a la acción, o un ideal acerca del que se pueden formular 
juicios de valor sin carácter obligatorio. 

Lo moral y lo artificial giran en torno a estos dos sentidos de 
la norma. La prudencia atañe a la norma como imperativo, y 
por eso, según veremos luego, se consuma en el imperio. El 
arte concierne a la norma como ideal, y encuentra ya por eso 
la perfección en el juicio. 

LAs NORMAS DE OPERACIÓN EN LO MORAL.—A la materia ope- 
rable moral (agíbile) puede referirse el hombre por tres actos 
de su intelecto práctico: el consejo, el juicio y el imperio. Son 
los tres actos de la prudencia. La regulación del consejo, del 
juicio y del imperio en materia de moral pertenece a la pru- 
dencia y sus virtudes anejas: a la eubulia y la sinesis, y tam- 
bién a la gnome, en los casos en que el juicio debe versar sobre 
asuntos en que es conveniente apartarse de la ley común (1). 
La eubulia guía la deliberación o consejo; la sinesis o la gnome 
gobiernan el juicio con que se cierra la deliberación. La pru- 
dencia rige al imperio o precepto. Este es su principal acto. . 

Las reglas de la prudencia y sus virtudes anejas son ocu- 
rrentes y circunstanciales. Aplican y adaptan la ley moral a 
todas las circunstancias en que puede encontrarse el hombre, 
pues éste se ve en el caso de plegar su intelecto a las más di- 
versas situaciones de la vida. 

El consejo y el juicio pueden ser identificados con la con- 
ciencia moral (2). Esta es también la norma próxima de la 
ejecución del acto humano. Esta norma, y las reglas prudencia- 
les todas de la razón práctica, son aplicación de las conclu- 
siones universales de la ciencia moral y de los principios evi- 
dentes por sí que son objeto de la sindéresis. Las verdades de 
la sindéresis tienen también razón de norma, en cuanto que no 
permanecen en el puro conocer, sino que refieren este conoci- 
miento a la obra de una potencia distinta del intelecto, ya que 
se ordenan a regular el apetito. Por eso las verdades de la sin- 
déresis son, a la vez, fines de las virtudes morales, esto es, de 


Gál) ¡Santo Tomás, S. PhRyiMIl“qtb5bTta. 6: 
(2) Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in HI, disp. XIT, a. 1, n. 16, 
ed. Vives, t. 6, p. 110. 
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las virtudes encargadas de guiar y rectificar el apetito. Ello 
hace de la sindéresis una norma o regla más alta, que contie- 
ne los primeros principios prácticos (1). 

La regulación de la sindéresis y de las virtudes morales 
hace recta la intención de los actos humanos, recta intención 
del fin que es antecedente de la prudencia y principio suyo. 
Pues la prudencia, que versa sobre log medios, supone la recta 
intención del fin a que ellos se ordenan. De este fin parte el 
consejo y el juicio como de principio—finis se habet in operati- 
vis sicut principium in speculativis—para deliberar acerca de 
los medios: primero, para vez cuáles son los conducentes al 
fin—consejo—; después, tras el consentimiento de la voluntad, 
para determinar cuál es más apto y útil a ese fin—Juicio—. 
Por último, tras la elección de la voluntad, el intelecto dicta 
imperativamente la aplicación activa de ésta a ese medio que 
ella eligió como el más apto para la consecución del fin— im- 
perio. 

Esta regulación de la sincéresis y las virtudes morales que 
rectifican el apetito, por ser antecedente de la prudencia, per- 
mite que ésta produzca juicios verdaderos. La verdad práctica 
es la conformidad del intelecto con el apetito recto (2). Y por eso 
quien carece de esa recta intención del fin no puede juzgar 
prudentemente de las cosas prácticas. Ya Aristóteles decía que 
cada cual juzga de las cosas según las disposiciones en que se 
encuentra: Qualis unusquisque est talis finis videtur el, Sólo 
quien tiene buenas disposiciones, una intención regulada por 
las virtudes morales, es capaz de juzgar con el acierto de la 
prudencia sobre los medios que conducen al fin de la acción 
humana. 

LAs NORMAS EN LO ARTIFICIAL.—A la prudencia no perte- 
necen sino las cosas ejecutables, aquellas en las que cabe deli- 
beración (3); sus reglas no son vías ciertas y determinadas, 
sino contingentes y circunstanciales. Muy diferente es lo que 


(D Santo Tomás, S. Th., TI, q. 94, 1, ad 2: «Synderesis dicitur .ex 
intellectus nostri, in quantum est habitus continens praecepta legis natura- 
lis, quae sunt prima principia operum humanorum.» 

(22 Santo Tomás, S. Th., TIT, q. 57, a. 4, c.; a. 5, ad 3. 

(3) Santo Tomás, S. Th., IHI, q. 47, a, 2, ad 3. 
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sucede con el arte. Este conduce al fin por vías determinadas, 
y la deliberación no se requiere en él sino eventualmente (1). 
Artes de materia muy contingente, de una materia lúbrica y 
movediza, cuyo comportamiento no puede ser sometido a la 
rigidez de normas inflexibles, tienen necesidad eventualmen- 
te o per accidens de nuestra deliberación. Los antiguos po- 
nían como ejemplos el arte de navegar, la Medicina, el arte 
militar, la Agricultura. Y es cierto que, repasando una por 
una sus materias, salía a los ojos la condición movediza de que 
se rodean: un mar inconstante, un cuerpo humano influido por 
los cambios de la naturaleza, una táctica enemiga imprevisible, 
un cielo siempre variable. Las reglas de estas artes, lo que 
de ellas puede aprenderse con carácter general y constante, 
necesita el complemento de una deliberación sobre el terreno 
que descubra otras vías aplicables al caso contingente. Pero 
no sucede así con las más de las artes, en las que el compor- 
tamiento de su materia es inmutable, y en las que pueden 
calcularse y preverse las resistencias de ella a las modifica- 
ciones que le imprime el hombre, y las reglas constantes, de 
validez universal y necesaria, para someterla. 

El arte no sólo se diferencia de la prudencia por tener 
reglas ciertas y determinadas, sino también porque no pre- 
supone el apetito moralmente recto (2). Ello es debe a que 
el bien de las cosas artificiales, objetos del arte y de la indus- 
tria, no es el bien del apetito humano, sino el de esas cosas 
mismas. No es regulación del acto humano, sino regulación de 
sus efectos; regulación de la cosa en sí misma, no del arbi- 
trio de quien la hace. Un artífice, un técnico, un artista, no re- 
cibe alabanza por la voluntad que le animó durante la con- 
cepción o realización de su obra, sino por la obra misma. Esto 
explica por qué existen obras que han sido hechas con exce- 
lente intención moral, pero que tienen escasísimo valor artís- 
tico, técnico, industrial; y también explica la existencia de obras 


(1) Cf. Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in LIT, disp. XVI, a. IV, 
ed. Vives, t. 6, pp. 470-471. 
(2) Santo Tomás, S¿ Th., TH, aq. 57, a. 4, C. 
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de arte que son perfectas, pero que fueron efectuadas por sus 
autores en pésimas disposiciones morales. 

A diferencia de la prudencia, el arte alcanza su perfección 
en el juicio y no en el imperio o precepto. «La perfección del 
arte—dice Santo Tomás—consiste en el juzgar, no en el pre- 
ceptuar. Por eso es reputado como artífice mejor el que peca 
a sabiendas en el arte, acreditando así que tiene recto juicio, 
que quien peca contra su voluntad, lo que parece ser por 
defecto de juicio. Pero en la prudencia sucede al revés, como 
se dice en el libro sexto de la Etica. Pues es más imprudente 
quien hace el mal queriendo que quien lo hace contra su vo- 
luntad, porque muestra que falla en el acto principal de la 
prudencia, que es preceptuar» (1). 

¿Qué se dice con esto? Errar y pecar es apartarse de la 
norma. Pero no es lo mismo desviarse de la norma del juicio 
que infringir la norma de imperio. El artista no podría pecar 
a sabiendas si no conociese las normas de su arte, de las que 
se desvía voluntariamente. El juicio de lo que debe hacer deja 
ya a salvo su competencia técnica. Una ejecución posterior 
mal hecha no compromete su reputación artística si él logra 
acreditar que hizo mal su obra porque lo quiso. Tampoco 
nuestro prudente podría pecar a sabiendas si no conociese las 
reglas prudenciales. Pero este juicio de lo que debe hacer no 
basta para dar perfección a la prudenciz, al revés de lo que 
pasaba en el arte. El juicio es un momento previo para la pru- 
dencia. que debe completarse y consumarse en el imperio. Si 
éste falla, el prudente deja de serlo, y le será disculpa torpe 
decir que pecó a sabiendas, en vez de alegar ignorancia; esa 
ignorancia que sería, en cambio, torpe disculpa en el artista. 

LAS NORMAS DE ESPECULACIÓN.—Las normas de especula- 
ción no tienen objeto operable. La especulación es el conoci- 
miento de la verdad por la verdad misma, y no por su posible 
ordenación a las operaciones de la voluntad y los actos libres. 
Y la verdad es lo que es; por tanto, un objeto inoperable, que 
no puede ser modificado ni dirigido por nuestro conocimiento. 


wm Santo Tomás, S. Th., I-II, q. 47, a. 8, Cc. 
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El hombre se asoma a la verdad por el juicio. Según Santo 
Tomás, puede llamarse juicio toda recta determinación, ya 
pertenezca a lo práctico, ya a lo especulativo (1). No es tan 
amplio el concepto de imperiv. No lo encontramos en el te- 
rreno de lo teórico, porque la especulación no lo necesita (2). El 
imperio afecta al uso, no a la especulación misma. Excluído de 
la especulación el imperio, el juicio concentra en sí el princi- 
pal interés de lo normativo (3). 

Las normas del juicio especulativo son reglas para dirigir 
la teoría. Este es el oficio de la Lógica. La Lógica es esencial- 
mente y por la índole de sus principios una ciencia exclusi- 
vamente especulativa; pero reviste una cierta modalidad de lo 
práctico, en cuanto ofrece reglas y dirección a la especulación 
misma (4). Pstas reglas no versan sobre una materia opera- 
ble, como lo sería el orden real de los actos y de los conceptos 
formales a los objetos, sino sobre la ordenación de los objetos 
mismos, sobre su artificiosa disposición a manera de género, 
especie, sujeto, predicando, término medio. Por eso el objeto 
formal de la Lógica es el ente de razón llamado tradicional- 
mente secunda intentio. 

Por razón de estas reglas, y de la obra artificial a la que 
se enderezan, la Lógica—y lo mismo puede decirse de la 
Aritmética, la Geometría y algunas disciplinas más—-se ase- 
meja a las artes propiamente dichas, que son virtudes prácti- 
cas. El arte, por gozar, según vimos, de reglas ciertas y de- 
terminadas de llegar al fin (y no, como la prudencia, de reglas 
ocurrentes y circunstanciales) y poder asimismo prescindir de 
la recta intención moral del sujeto, puede extender su con- 


(1) ¡Santo Tomás, S. Th., 1-11, y. 93, a. 2 ad 3; IHIIH, q. 60, a. 1, ad 1. 

(2) Cf. Juan de Santo Tomás, Curs. Phil., Logica, 11 P., y. I, a. V, 
ed. Reiser, t. I, p. 284, a. 13: «Tota enim difficultas intellectus [in arte Lo- 
gicael] est in judicando seu ordinando de aliqua veritate.» 

(3) También puede hablarse de una inquisición inventiva en lo especu- 
lativo, cuya significación es equivalente a la que tiene el consejo para lo 
práctico, y que es dirigida por la Dialéctica o Lógica del razonamiento pra- 
bable. La Lógica demostrativa es, en cambio, judicativa, veritatis determi- 
nativa. Cf. Santo Tomás, S. Th., HI, 9. 57, a. 6, ad 3; IL-IT, q. 51, a. 2, ad 3. 

(4) Juan de Santo Tomás, Curs. Phil., Logica, TI P., q. I, a. 4, ed. Reiser, 
t. I, p. 271, b. 47. Sobre la modalidad de lo práctico (modus practici) en las 
artes especulativas, puede verse también: id., Curs, Theol., in 1-II, disp. XVI, 
a. V, ed. Vives, t. 6, p. 476. 
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cepto hasta el mundo de la especulación pura. Así nos en- 
contramos con esa clase de saber tan atrayente para una ca- 
bal epistemología: el arte especulativa o liberal. Mientras el 
arte práctica se endereza sólo a dirigir la producción de un 
artefacto, el arte liberal, cuyo ejemplo más universal nos lo 
ofrece la Lógica, procede analizando y probando, abstrayendo 
y resolviendo la obra en sus causas y principios, inquiriendo 
científica y demostrativamente la naturaleza y esencia de aque- 
llo que se requiere para la especulación. En suma: el arte 
mecánica no da razón de lo que hace, mientras el arte liberal 
manifiesta y prueba la verdad misma de su artefacto, como lo 
haría cualquier ciencia. La Lógica, por ejemplo, manifiesta y 
prueba la verdad del silogismo, que es artefacto suyo. De ahí 
que estas disciplinas sean, a la vez y sin contradicción, cien- 
cias y artes: ciencias, porque proceden demostrativamente; 
artes, porque suministran a la vez las reglas y la dirección de 
esas demostraciones. 

Lo PRÁCTICO Y LO NORMATIVO.—Al comenzar estas líneas nos 
preguntábamos si lo normativo es un género de conocimiento 
más que añadir al teórico y al práctico. Basta echar una mi- 
rada al camino recorrido para observar que, excepto las reglas 
de la Lógica y las artes liberales, todas las restantes normas 
son de operación, tienen materia operable, son normas pró- 
xima o remotamente operativas, y, lo que es igual, próxima 
o remotamente prácticas. E incluso las normas de especulación 
dan a las artes liberales un sabor práctico manifiesto, que sin 
destruir su naturaleza esencialmente especulativa, las revisten 
de una cierta modalidad de lo práctico. Lo eual es como decir 
que donde hay normas directivas está presente de algún modo 
lo práctico. 

A nuestro juicio nada parece autorizar la escisión de lo 
normativo y de lo práctico en dos órdenes diferentes. Todos 
los conocimientos prácticos conciernen a normas, y son nor- 
mas ellos mismos, y pueden, por tanto, llamarse normativos. 

El intelecto, los hábitos y los actos que se llaman prácticos 
son también, como tales, regulativos o normativos. La verdad 
de todos ellos no consiste en la conformidad con la cosa, con 
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arreglo a lo que ésta es o no es, sino en la conformidad con las 
reglas. El intelecto, los hábitos, los actos que se llaman prác- 
ticos son, según esto, xegulativos, directivos, mensurativos, 
«normativos» (1). Mientras en el conocimiento especulativo, 
que es el conocimiento propiamente dicho, la verdad mide al 
entendimiento desde la cosa, de suerte que la cosa misma sea 
“la medida de nuestro intelecto, en el conocimiento práctico su- 
cede al revés: la medida y regla de la realidad está en éste. Lo 
práctico no regula su verdad por lo que es e no es en la cosa, 
como lo especulativo, sino por su conveniencia con el fin de la 
naturaleza racional O con la idea ejemplar del artífice. Lo 
práctico está ordenado a regular los actos de otra potencia 
fuera del intelecto: los actos de la voluntad, de la fantasía, 
de las potencias ejecutivas externas. Los principios prácticos 
no permanecen anclados en el mismo conocer, como los espe- 
culativos, sino que se extienden al operar recto de otra po- 
tencia, sobre todo en el terreno de lo moral. que sólo tiene por 
materia dirigible y mensurable las acciones libres en cuanto 
tales. La verdad práctica no se regula por e! ser o el no ser 
de la cosa en sí misma, fuera del intelecto, sino por la con- 
formidad o disconformidad con la norma. El intelecto especu- 
lativo es cognoscitivo; el práctico, directivo (2). 

Nos parece que estas observaciones, de acuerdo con la me- 
jor tradición filosófica, pondrían de manifiesto la sinrazón de 
los que intentaran arrancar el conocimiento práctico del co- 
nocimiento normativo. De hacerlo así, resultaría por buena 
ilación que el conocimiento práctico no atañe a las normas, 
que puede haber un hacer o un ejecutar exentos de dirección 
normativa. 

¿Se dirá que sólo es normativo el conocimiento que con- 
cierne a reglas fijas e inmutables, y práctico e! que Jas aplica 
al caso contingente? Si así fuera, nadie podría negar que en 
esta última situación se encuentra la prudencia, cuyas vías 


(y Cf. Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in I-II, disp, XVI, a. IV, 
ed. Vives, t. 6, p. 467: «Proprie enim intellectus practicus est mensurativus 
Operis faciendi, et regulativus.» 

(2) Cayetano, in 1-11, q. 57, a. 5. 
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son contingentes. Y por carecer de normas fijas e inmutables, 
¿la excluiremos de lo normativo? Tanto sería como destruir 
su infalibilidad de vir:ud intelectual. Es propio de toda virtud 
intelectual versar sobre una verdad infalible. Para el intelec- 
to no sería virtud lo que no le condujese a una verdad inde- 
fectible, sino engañosa y aparente. Al igual que en la volun- 
tad no residen virtudes que lleven al mal, tampoco en el 
intelecto las hay que nos empujen a los umbrales de la false- 
dad. Y cuando las virtudes intelectuales son prácticas, como 
el arte y la prudencia, y versan sobre una materia contingente, 
eu verdad no falla. La materia es contingente, pero su regu- 
lación es infalible. De suerte que son infalibles regulative, di- 
gamos, normativamente (1). 

Aun en el caso de mayor movilidad por el lado de la mate- 
ria de las normas, la regulación es inmóvil e infalible. Juan 
de Santo Tomás expresa esta situación con verbo feliz: «Cuan- 
do se dice que las mismas reglas suelen mudar con arreglo a 
las diversas circunstancias y Ocasiones, respondemos que esta 
misma mudanza, si es hecha prudentemente, viene preceptuada 
y ordenada por las mismas reglas de la prudencia, y así es 
materialmente mudanza, pero formal y regulativamente es in- 
móvil, porque es algo recto y conforme a reglas» (2). Por eso 
nos parece que no es lícito decir que el conocimiento prácti- 
co, aun el encargado de dirigir desde el entendimiento la misma 
ejecución del acto humano, esté exento de reglas, y no sea 
un conocimiento regulativo. Nada pued2 arrancar al conoci- 
miento práctico del conocimiento regulativo o normativo para 
hacer con éste un género aparte (3). 

Todo conocimiento práctico, ya pertenezca a lo moral, ya a 
lo artificial, es escncialmente directivo, mensurativo, regu- 
lativo, «normativo». El conocimiento especulativo de la Lógica 


(1) En estas virtudes prácticas «infallibilitas sumitur in ordine, et con- 
formitate ad regulam». (Juan de Santo Tomás, Curs. Theol., in I-II, disp. 
XVI, a IV, ed. Vives, t, 6, p. 468.) 

(2) Op, cit., ibidem, p. 469. 

(3, Recientemente J. M. Ramírez ha introducido la voz normativo en la 
tersa prosa latina de su De hominis beatitudine, entendiendo con esta pala- 
bra la práctico u operativo: «scientia. practica seu normativa»; «operativa 
¿eu normativa» (t, I, Salmanticae, 1942, p. 79). 
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es también normativo, puesto que sirve de norma o regla de 
la especulación. Pero este aspecto normativo de la Lógica se 
debe sólo a que se reviste, según vimos, de una modalidad de 


lo práctico, en virtud de las reglas y la dirección que ofrece a 
la especulación misma. 
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Miguel Batllori S. J. 


El lulismo en Italia 


(Ensayo de síntesis) 


SUMARIO 


En la primera parte de este trabajo, dedicado al 
lulismo en Italia, se estudian en primer término 
los contactos personales de Ramón Lull con aquella 
nación: se determinan las datas precisas de las 
cuince veces que el sabio mallorquín arriba a los 
puertos italianos, los itinerarios de sus viajes, sus 
relaciones con Pontifices, Cardenales y potentados. 

Se hace después historia de la vida que el lulis- 
mo—así el auténtico lulismo mistico y filosófico 
como el seudolulismo alguimista—tuvo en Italia a 
partir de la muerte de Lull. El estudio de los aza- 
res, que corren la causa de la ortodoxia de su doc- 
trina y conjuntamente la causa de la aprobación 
de su culto, quedan «al margen de este trabajo. 
Como base previa de esta historia se hace recen- 
sión minuciosa de los grandes fondos de manus- 
critos lulianos conservados en Italia, con una cua- 
lificación lo más exacta. posible de su valor repre- 
sentativo para esa misma historia Jel lulismo ita- 
liano. 

Por lo que hace al primer período de esta es- 
cuela, que se extiende de 1315 a 1480, fecha esta 
última de la aparición de la primera edición incu- 
nable de R. Lull, se analizan los fondos primige- 
mios de Génova y Venecia y la versión ¡italiana 
del Llibre de Meravelles; se determinan después los 
ecos que producen en Italia las luchas antilulianas 
promovidas en Cataluña por el inquisidor Eymerich; 
y, por último, se hace pormenorizada descripción 
de los manuscritos cuatrocentistas. 


El título ambicioso de este trabajo viene limitado humilde- 
mente por el subtítulo: no se da como algo definitivo, sino como 
un primer tanteo, como un esbozo de algo más completo, que 
tal vez saldrá en su día. ] 

Muchas noticias y orientaciones las debo a mis buenos 
amigos Reverendo don José Tarré y hermanos Carreras Artau. 
A los tres mi reconocimiento sincero desde el liminar de este 
ensayo histórico (1). 


(1) Estas páginas vienen a ser el guión—ampliado y anotado—de dos 
conferencias dadas por el autor este año de 1943 en Palma de Mallorca : 
una en los cursos de cultura balear que se dan en la antigua Universidad 
juliana (19 de enero), sobre R. L. en Italia; la otra, en el Segundo ciclo de 
lecciones lulianas organizadas por los RR. PP. Franciscanos de la Tercera 
Orden Regular, custodios de las reliquias del beato, acerca de La obra de 
R. L. en Italia (27 de enero). Siglas: B. = Barcelona; P.-= París; 
PM. = Palma de Mallorca. 

AFH: Archivum Franciscanum Historicum (Quaracchi). 

AIEC: Anuari de UInstitut d'Estudis Catalans (B.). 

ANDRÉ, M.: Le bienheureux R. L., «Les saints» (P., 1900). 

AST: Analecta Sacra Tarraconensia (B.). 

AVINYÓ, J.: Lulisme. História del Lulisme (B., 1925). 

AvINYÓ, J.: Obres. Les obres autentiques del b. R. L. (B., 1935). 

AVINYÓ, J.: Vida. El terciari francescá b. R. El., doctor arcangelic y martre 

de Crist: sa vida y la historia contemporánea (B., 1912). 

BABLB: Boletín de la R. Acad. de Buenas Letras de B. 

BSAL: Bolletí de la Stat. Arqueológica Lul-liana (PM.. 

BBC. Butlletí de la Biblioteca de Catalunya (B.). 

CARRERAS, T. y J. y ARTAU: Historia de la filosofía esp.: Fil, cristiana de 

los siglos XII1 al XIV, 1 (B., 1939). 

CUSTURER, J.: Disertaciones históricas del b. R. L. (PM., 1700). 

GAIFFIER, B. de: Vita beati R. L., «Analecta Bollandiana», 48 (1930), 130-78. 

GaLMméÉs, S.: Dinamisme de R. L, (PM., 1935). 

HLF: Histoire littéraire de la France, XXIX (P., 1885). 

EF: Estudis Franciscuns (B.). 

EUC: Estudis Universitaris Cutalans (B.). 

iMBI: Inventari dei Mss. delle Bibl. d'Italia (Florencia), 

LNT: La Nostra Terra (PM.. 

LoncpPrÉ, E.: Art. Lulle del «Dictionnaire de Théol. Cath.», IX (P., 1926), 
1.072-1.141. 
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CONTACTOS PERSONALES. 


Debiéndose rechazar como legendario el ilegítimo amor de 
Ramón Lull por una bella genovesa—Leonora o Ambrosia de 
Castello—, a quien perseguiría hasta el interior de la iglesia 
de Santa Eulalia, donde ella le mostraría su pecho cancera- 
do (2), los primeros contactos personales .con Italia hemos de 
buscarlos en sus viajes, 

No parece probable que visitase Ramón Lull la ciudad de 
los papas en aquella primera peregrinación de neoconverso, 
cuando, según la antigua Vida coetánea (3), 


abiit cum intentiene nonquam re- anassen a la esglesia de sent Jac- 
vertendi ad propria, ad Sanctam me e a nostra dona de rocha tella- 
Mariam de Ruppis Amatore, ad sane- da e a diuersos lochs sants (5). 
tum Jlacobum, et ad diversa alia 

loca sancta (4). 


Esta peregrinación tuvo lugar, según el padre Pasqual (6), 
de 1263 a 1265; según mosén Galmés (7), de 1261 al 62; mas 


MABLB: Memorias de la R. Acad. de Buenas Letras de B. 

ML: Miscel-lania lul-liana (B., 1935). 

MoLL, F. B.: Vida coetánia del rev. mestre R. Ll. (PM., 1933). 

ORL: Obres de R. L., LXX (PM., 1906-38). 

PASQUAL, A. R.: Vindiciae lullianae, 1 (Aviñón, 1778). 

PEER3, E. A.: R. L., 4 Biography (Londres, 1929). 

RD: E. ROGENT y E. DURAN: Bibliogr. de les impressions lul-lianes (B., 1927). 

KFE: Revista de Filología Española (Madrid). 

RiBER, Ll.: Vida i actes del rev. mestre... R. L, (PM., 1916). 

RUBIÓ, J.: Art. Ramón Lull, en la «Enciclopedia Espas2», 49 (1923), 551-9. 

SOLLIER: Acta Sanctorum iunii, V (Venecia, 1744). 

SUREDA, F.: El b. R. L.: su época, su vida, sus Obras, sus iempresas (Ma- 
drid, 1934). 

(2> Todavía le da alguna probabilidad Peers, 17-9; MENÉNDEZ PELAYO, 
que se la había también concedido en su Hist. de los heterodoxos esp., 1 (Ma- 
drid, 880), 514, supone el caso legendario en los Orígenes de la novela, 1 
(Madrid, 1905), pp. LXXXIV-V. Lo rechaza rotundamente LonGPRrÉ, 1.075. 

(33 RuBió, EUC, 12 (1927), 477, y De GAaArFFIER, 144, creen cue el texto 
latino es anterior al catalán, contra la opinión de PASQUAL, 4, v LoONGPRÉ, 
1072-3. El P. De GAIFFIER, 1. c., dice con razón: «Re pro modulo nostro per- 
ponsa, et collatis utrisque documentis, sententia D. Rubió firmioribus niti 
argumentis nobis videtur.» 

(4) DE GAIFFIER, n. 9. 

(5) MoLL, 12. 

(6) PASQUAL, 43-9. 

(7: GALMÉS, 7. 
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no parece que entonces llegase hasta Roma y Jerusalén, pues 
en este caso debiera decirlo claramente la Vida coetánea, que 
cita los nombres de Compostela y de Rupisamatore—<«Rocata- 
llada», dice, por error, el texto catalán—, mucho menos im- 
portantes que aquellas dos capitales del mundo religioso. Ade- 
más, en 1295 Ramón Lull nos dirá que ha estado cinco veces en 
Roma: de cuatro de ellas tenemos comprobantes históricos; 
luego hay que rechazar este primer viaje, a pesar de admitir- 
lo muy insignes lulistas (8). 


Primer viaje: Roma, 12772? 


Ramón Lull, vuelto de su larga peregrinación inicial, que 
con breves intervalos de reposo va a continuar toda su vida, 
ha estudiado ya en Mallorca latín y árabe; ha compuesto 
primero en árabe, y luego ha traducido al catalán el Llibre 
de Gentil e los tres savis, y la más formidable enciclopedia 
mística de todo el medievo, el magno Llibre de contemplació; 
ha recibido la ilustración del monte de Randa, ha estudiado 
en la Reial (9), ha planeado ya toda la plenitud actuosa de 
la Ars magna en la Art abreujada d'atrobar veritat, ha con- 
seguido en Montpeller, del infante don Jaime—el futuro Jai- 
me II de Mallorca—, la fundación del Colegio Misional y Apos- 
tólico de Miramar, y ha escrito ya un sinfín de libros mora- 
les, pedagógicos, místicos y filosóficos, que bastarían para 
llenar la vida toda de un hombre que no fuese Ramón Lull. 

Terminada esta etapa mallorquina de su vida, emprende 
su primer viaje a Roma. Mientras el papa habite en la Ciu- 
dad Eterna, ésta será un centro de atracción para los planes 
misionales del beato; por eso le veremos multiplicar sus via- 
jes a Italia. 

No consta con certeza en qué año pariió Ramón Lull de Mira- 
mar hacia Roma. La solución depende de dos cosas: primera, del 
valor autobiográfico que se conceda a ciertos hechos narra- 


(8 Nada dicen de él CUSTURER, M. PELAYO Heter., RUBIÓ, LONGPRÉ y 
GaLmís; admítelo PASQUAL, 46-7, y tras él, ANDRÉ, 38; AVvINYÓó, Vida, 93; 
RIBER 32; PEERS, 33-4, y SUREDA, 133-4, 

(9) G. Srauí: El cenáculo del beato R. Lull, AST, 15 (1942), 15-92. 
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dos en el Blanquerna; y segunda, de la interpretación que se 
dé al primer viaje a Italia narrado en la Vida coetánea., 

1." Sabemos que el Llibre d'Evast e d'Aloma e de Blam- 
querna lo escribió Ramón Lull en Montpeller entre 1283 y 
1285 (10). Su protagonista, Blanquerna—o Blaquerna, según 
los mejores manuscritos (11)--, se identifica casi siempre con 
el mismo Lull, por más que a las veces se desdoblen ambos 
personajes en «lo bisbe Blanquerna» y «Ramón lo foll», o tam- 
bién «.j. home lec» (12), que va a Roma con dos religiosos, los 
tres muy versados en la lengua arábiga, para interesar a la 
corte papal en el gran negocio de la conversión de los infieles. 
En esta maravillosa novela habla Ramon Lull con frecuencia 
de la corte de Roma y de los proyectos presentados a los car- 
denales y al papa Blanquerna por ese hombre lego, que no es 
otro que el propio Ramón. ¿Eran sólo planes fantásticos acari- 
ciados por Lull en Miramar y en Montpeller, entremezclados 
con los conocimientos corrientes que entonces se tenían en 
toda la cristiandad sobre la corte pontificia? Así lo han creí- 
do algunos lulistas, quienes suponen a Ramón Lull en Mira- 
mar hasta que hacia 1282 pasa a Perpiñán y Montpeller (13). 
Los más, empero, admiten este viaje a Roma antes de la com- 
posición del Blanguerna (14), opinión que juzgamos más se- 
gura por tres razones: a) porque así se explican mejor las 
alusiones a la corte papal que se leen en el Blanguerna; b) por- 
que, si hemos de dar fe a expresiones lanzadas acá y allá en 
sus, escritos, Ramón Lull recorrió todas las tierras ribereñas 
del Mediterráneo antes de 1283, después de haber andado 
«gran re de la terra dels latins» (15), y c) porque, si no se 
cuenta este viaje, del que hay tantos indicios, no se compren- 
den históricamente los versos del Desconhort, compuesto en 


(10) S. GaLmÉs, ORL, 1X, p. XIV. 

(11) JosÉá TarRÉ: Los códices lulianos de la Bibl, nacional de París, AST, 
14 (1941), 159. 

(12) ORL, IX, 290, 284. 

(13) Nada dice de este viaje a Roma CUSTURER; lo niegan SOLLIER, 645, 
y RUBIÓ, 5953. 

(14) Lo admiten, bien que atribuyéndolo a años diversos, PASQUAL, 128- 
31; ANDRÉ, €6-7; AviNnYó, Vida, 199; RIBER, 79-82; LONGPRÉ, 1.078; 
PEERS, 142-4; SUREDA, 207-8, y GALMÉS, 20. 

(15* “Blanquerno, 86 MD MORBOSO" 
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1295, en el que el mismo Ramón Lull nos dice que ha estado 
cinco veces en Roma: «e. v. vets a la cort ab mes messions 
n ay estat» (16). Pero todos esos datos sólo hacen muy pro- 
bable un primer viaje de Ramón Lull a Italia antes de la com- 
posición del Blanquerna (1283-85). La ulterior fijación de la 
fecha dependerá de la explicación que demos a la Vida coe- 


tánea. 


2.” Esta, narrada la fundación del colegio de Miramar, 


prosigue: 


Post ho: ivit Raymundus ad cu- 
riam Romanam, causa impetrandi, 
si posset, a domino Papa et cardi- 
nalibus huiusmodi monasteria pro 
diversis linguis discendis per mun- 
dum institui. Sed cum ipse ad cu- 
riam  pervenisset, invenit Papam 
tunc recenter mortuum, Aominum 
scilicet Honorium papam. Propter 
quod derelicta curia direxit versus 
Parisius gressus suos ad communi- 
candum ibi mundo quam sibi dede- 
rat Deus Artem. Veniens ergo Ray- 
mundus Parisius tempore cancella- 
11i Bertoldi, legit in aula sua com- 


/ 


Apres donchs de aquestes cosas 
anassen lo dit Reuerend mestra 
al pare sant e als cardinals per ob- 
tenir que per lo mon se fessen mo- 
nastirs hon sa aprenguessen diuersos 
lengatges per conuertir los infaels, 
e com fos ates a cort atroba lo 
Sant pare qui llauors era mort de 
fresch, per la qual cosa, lexada la 
cort, tornassen la via de paris ab 
proposit e intencio de legir e co- 
municar la art publicament la qual 
nostro senyor li hauia comunicada; 
e deffet essent a Paris legi aqui 
publicament en la scola de mestra 


mentum Artis generalis de speciali 
precepto predicti cancellarii (17). 


Britolt canceller del dit studi (18. 


Que la segunda parte del texto—su ida de Roma a París— 
se refiere a tiempo muy posterior es evidente, pues Bertaut 
de Saint Denys fué canciller de la Universidad parisina sólo 
desde diciembre de 1288 (19). Y también la primera parece de- 
berse referir a la misma época, a pesar del opuesto sentir de 
muy graves lulistas: a) porque en el texto de la Vida coetánea 
está toda esta primera parte mucho más ligada con lo que 
sigue que con lo que antecede; b) porque el texto latino—muy 
probablemente el primigenio—dice que Ramón Lull llegó a 
Roma poco después de la muerte del papa Honorio, que no 
puede ser otro que Honorio IV, fallecido el 3 de abril de 1287; 
y aunque este pormenor falta en la versión catalana, aparece 


(16) Canto XIV: ORL, XIX, 226. 

(17) De GAIFFIER, nm. 18-9. 

(18) MoLL, 16-7. py v0 

(19) DENIFLE-CHATELAIN: Chartularium universitatis parisiensis, II, 23. 
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en todos los manuscritos latinos, como puede verse en la edi- 
ción crítica del P. De Gaiffier (20). 

Hay que reconocer, con todo, que el viaje del «home lec» 
del Blanquerna presenta algunos aspectos a primera vista muy 
semejantes al que nos narra la Vida coetánea, principalmente 
la llegada a Roma, sede vacante; pero adviértase también la 
desemejanza: el «home lec» del Blanquerna permanece en 
Roma hasta la elección del nuevo papa, mientras que Ramón 
Lull, en el pasaje citado de la Vida coetánea, encontrando «lo 
sant pare qui llauors era mort de fresch..., lexada la cort 
tornassen la via de paris». 

Aun prescindiendo, pues, de la Vida coegtánea, del solo 
texto del Blanquerna deducimos que Ramón Lull llegó a la ciu- 
dad eterna sede vacante: luego o entre la muerte de Juan XXI y 
la elección de Nicolás 1M (16 marzo-25 noviembre 1277), o entre 
el fallecimiento de este último y la elevación de Martín IV (22 
agosto 1280-22 febrero sig.). Mosén Galmés (21) cree que Ramén 
Lull prolongó su estancia en Miramar hasta 1279, y que sólo 
entonces emprendió su largo viaje circunmediterráneo. La ma- 
yor parte de los biógrafos de Ramón Lull, en cambio, prefieren 
encuadrar este primer viaje en el interregno entre Juan XXI 
y Nicolás III, ambos entusiasmados por la conversión de los 
infieles: de este último se sabe que envió al gran khan de Tar- 
taria una embajada de cinco franciscanos, guiados por Gherar- 
do da Prato, a los que alude el mismo Ramón Lull en el ca- 
pítulo 80 del Blanquerna (22). 

Con este primer viaje de Ramón Lull a Italia parece que 
hay que relacionar su entrevista con el emperador Rodolfo 
de Habsburgo, admitida por todos los biógrafos, aunque difí- 
cil de localizar, sin que haga mucho peso la reciente impug- 
nación de Hans Hermann Cramer von Bessel (23). 


(20) PasquaL, 131, aplica al año 1277 la primera parte del texto, pera 
luego vuelve a citarlo, sin más explicación, en 1285, pp. 164-5. Lo mismo 
hacen, aunque más veladamente, PEERs, 142, 143, n. 1, y SUREDA, 208, 216. 

(21) GaLMmés, 20. 

(227 Núm. 12: ORL, IX, 302. 

(23) Qui est Emperador du Blanquerna?, BSAL, 26 (1935-36), 169-79. 
Su identificación con Miguel VIIT Paleólogo parece mucho más inverosímil. 
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No tenemos noticia de ninguna obra escrita por Ramón 
Lull en esta su primera estancia en Italia. 


Segundo viaje: Bolonia-Roma?, 1285. 


Terminada aquella magna excursión apostólica desde la 
Georgia hasta «los sarrains qui són a ponent», atravesando 
probablemente Andalucía, Valencia y Cataluña, llega Ramón 
Lull a Perpiñán, residencia de Jaime II de Mallorca. Si en- 
tonces no fué a Roma a relatar esta su misión al Santo Pa- 
dre, se debió tal vez a la efervescencia en que bullía entonces 
toda Italia con motivo de las Vísperas sicilianas (24). Retiró- 
se, pues, a Montpeller, donde compuso, entre otras cbras, el 
delicioso Blanquerna, y en donde tomó parte en un Capítulo 
general de los franciscanos. Desde allí emprendió su segundo 
viaje a Italia, cuyo fundamento documental está en el ya cita- 
do canto XIV del Desconhort: 


e .v. vets a la cort ab mes messions 
n ay estat, e encara a los Preicadors 
a .1ij  capítols generals (25). 


Para que en 1295 pudiese decir Ramón Lull que había es- 
tado en tres capítulos generales dominicanos, hubo de asistir 
al reunido en Bolonia el año 1285. Y para poder afirmar que 
cinco veces había visitado la corte pontificia, hemos de supo- 
ner que en este segundo viaje se llegaría hasta Roma. 

Custurer y Sollier nada dicen de él. El P. Pasqual, en 
cambio, aplica a esta época el tan debatido texto de la Vida 
coetánea, que él interpreta como si se tratase de la sede va- 
cante por la muerte de Martín IV, diciendo: 


Itaque statuendum est, Raymundum mense Martio anni 1285, applicuisse 
Romam, quo obierat Martinus IV, dumque ageretur de successore, Bo- 
noniam perrexit, ubi adstitit Capitulo Fratrum Praedicatorum ibi habi- 
to. Deindé Romam profectus egit cum Honorio IV, electo jam die 2 Aprilis, 
ab eoque impetravit aliqua suis conatibus concernentia, ut est studium lin- 
guarum Infidelium ad eos convertendos, Hoc idem adstruunt multi Autores, 
aqui docent Raymundum tempore Honorii Romanae Curiae institisse ad fun- 
danda Monasteria pro Infidelium conversione, et alia procuranda ad rectum 


(24) GaALMÉSs, 24. 
(25) ORL, XIX, 226. Vid. infra nota 54. 
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totius mundi statum; et id innuere videtur Spordamus in Annal., nam hoc 
anno 1285, num. 22. scribit: «Quo eodem anno Pontificatús sui primo idem 
Honorius fidei Christianae dilatationem summo ardore desiderans: pro con- 
vertendis Saracenis et reducendis Schismaticis Orientalibus, Arabicae et Pe- 
regrinarum linguarum studium, Parisiis ab Innocentio, Alexandro, et Cle- 
mente horum nominum quartis ut institueretur saepiús praeceptum, atque 
á subsequentibus Pontificibus solerter commendatum, ille omnino institui 
voluit scriptis ea de re litteris ad Joannem Choletum Cardinalem Sanctac 
Caeciliae legatione Apostolicá in Gallia fungentem. Cujusmodi instituendis 
Collegiis et Mahometanorum conversioni indefesso labore ac summo studio 
incubuisse reperitur Raymundus Lullus Catalanus, de quo superiús agi 
captum, variasque ea de causa in Italiam, Galliam, Africam suscepisse diffi- 
ciles ac periculosas peregrinationes» (26), 


Según Pasqual, pues, el itinerario de este segundo viaje 
sería: Montpeller-Roma-Bolonia-Roma-París. Más probable me 
parece, con todo, la opinión de mosén Galmés cuando dice: 
«Ens sembla... que de Bolonya ana directament a Roma i que 
hi tengué vistes amb el papa Honori IV, insistint en la seva 
deria d'aquestes fundacions, a favor de las quals se mostra- 
ria propici el Pare sant» (27). Y, aludiendo a las palabras de 
Spondano citadas por Pasqual, advierte con Longpré (28) que 
modernos estudios de C. Jourdain (29) y Denifle-Chatelain (30) 
prueban documentalmente que el 23 de enero de 1286 (1285 ab 
Incarn.) Honorio IV mandó al canciller de París que atendie- 
se a la sustentación de los que allí estudiasen el árabe y otras 
lenguas orientales; y aun llega a sospechar Galmés que Ra- 
món Lull fuese el correo diplomático del papa en esta oca- 
sión (31). 

En el segundo viaje a Roma de Ramón Lull hemos de 
situar muy problamente la composición del Liber super psal- 
mum (Quicumque vult sive Liber tartari et christiani (32), pri- 
mera obra suya escrita en Italia. 


(26) PasquaL, 165-6. Le siguen en este punto ANDRÉ, 117; RiIBER, 97-8, 
y PEERS, 192. 

(27) GaLMés, 26. 

(28) LonNGPRrÉ, 1.080. 

(29) Un college oriental a Paris au XIlIle siecle, en Excursions histcri- 
ques ez philosophiques a travers le Moyen Age (París, 1888), 219-29. 

(30) Chartularium univ. paris. 1 (París, 1889), 638. 

(31) GaLmÉs, 27. 

(32) HLF, n. 23; LOoNGPRE, Mn. 4-9; OTTAVIANO, N. 36; AVvINYÓ, Obres, 
número 34; CARRERAS, n. 79. Su contenido lo resume así Mn, Avinvó, 1. c.: 
«Un savi tilosof tartre, ple d'inquietuds sobre la vida futura, resol aclarir 
la seva pensa anant a la recerca de qui pugui resoldre-li aquest problema. 
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Tercer viaje: Roma, 1287. 


Un año permanecería Ramón Lull en París—de 1286 a 
1287, en que regresaría a Italia—; pues si no queremos negar 
todo valor histórico al testimonio del propio Ramón Lull en el 
Desconhort, hemos de admitir un tercer viaje a Roma entre 
1285 y 1290. Como Honorio IV murió precisamente el 3 de 
abril de 1287, parece muy puesto en razón el parecer de los 
que refieren a este tercer viaje aquel famoso texto de la Vida 
cogttánea, que nos dice haber llegado Ramón Lull a Roma poco 
después de la muerte del papa Honorio, y haber partido otra 
vez para París (33). | y 

Las prisas por salir presto de Roma se explican por el 
afán que tenía Ramón Lull de asistir al Capítulo general de 
los franciscanos que había de reunirse en Montpeller por la 
Quincuagésima de aquel mismo año 1287, desde donde se di- 
rigiría a la capital de Francia. Unos dos años permanecería 
en París; pues, como ya hemos dicho, Bertaut de Saint De- 
nys fué canciller de la Universidad sólo desde diciembre de 
1288. En París escribió por entonces el encantador Llibre de 
plasent visió, y el en verdad maravilloso Llibre de meravelles. 


Cuarto viaje: Rieti, 1289. 
Según la Vida coetánea, 


perlecto Parisius illo commento, ac com aqui hagues stat hun temps e 
ibidem viso modo scolarium, ad Mon. hagues vista la forma del studi. 
tem rediit Pessulanum (34). anassen a Montpeller (35), 


Quan ja decebut i desil-lusionat tractava de tornar al seu país, topa oca- 
sionalment amb l'ermita Blanquerna, el qual li explica el símbol de sant 
Atanasi que estava dient en l'hora de Prima; i, després de provar-li totes 
aquelles veritats que són el fonament de la santa fe catolica, el deixa com- 
pletament convencut i arborat de zel per emprendre la missió de convertir 
els infidels.» PAsquaL, 168, atribuye también a esta época el poema Cent 
noms de Déu, pero preferimos la opinión de Mn. Garmés en ORL, XIX, pá- 
ginas XXVIM-XXXI, que lo sitúa a fines de 1292 «b Incarn. 

(33) Así CUSTURER, 503; SOLLIER, 645; LONGPRÉ, 1.080, y GaALMÉs, -28, 
quien por error dice, p. 31, «va a Roma dues vegades», en vez de tres, se- 
eún su misma relación. 

(34) De GAIFFIER, n. 19. 

(30) MOLI 
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Pero ¿fuése directamente a este señorío de los reyes de 
Mallorca? Porque por el canto XIV del Desconhort sabemos 
que en 1289, tal vez por Pentecostés, hubo de asistir al capí- 
tulo franciscano de Rieti, en la Umbría. Como, por otra parte, 
sólo estuvo en Moentpeller hasta fines de 1290 y compuso en- 
tonces allí tantas obras, parece más obvio que siguiese el iti- 
nerario París-Rieti-Montpeller, que no que desde esta última 
ciudad hiciese una escapada a la Umbría. De todos modos, no 
parece que esta vez se llegase hasta Roma. 

Los ininterrumpidos afanes de Ramón Lull por interesar a 
toda la Orden franciscana en sus ideales apostólicos, por fin 
habían tenido un resultado sumamente satisfactorio: el 26 
de octubre de 1290 el general de los menores fra Raimondo 
Gaufredi, italiano, le daba en Montpeller cartas de recomenda- 
ción para todos los superiores de las provincias franciscanas 
de Roma y Apulia para que acogiesen a nuestro maestro Ramón 
con toda benignidad, y pusiesen a su disposición un convento en 
el que enseñase su arte para convertir infieles a cuantos frailes 
lo deseasen (36). 

Con estas letras en el bolsillo, como un tesoro, emprende 
Ramón Lull su quinto viaje a Italia, en el que efectuará su 
cuarta visita a Roma. 


Quinto viaje: Génova-Roma-Génova, 1290-1293. 


La Vida coetánea, después de decirnos que Ramón Lull par- 
tió de París vara Montpeller y que en esta ciudad escribió la 
Ars inventiva veritatis, añade: 


Quibus omnibus in Monte Pessu- 
lano rite expletis, iter arripiens e- 
nit ad Ianuam, ubi moram faciens 
non multam predictum librum sci- 
licet Artis inventive transtulit in 
arabicum. Quo facto direxit ad Ro- 
manam curiam gressus suos, cupiens 
ibidem, ut alias, impetrare, monas- 
teria fieri per mundum, pro diver- 
sis linguis, ut supra dicitur, ad- 
discendis... (37). 


(36) Texto en PAsquaL, 186, nota 1. 


(37) Dz GAIFFIER, n. 19. 
(38) MoLz, 17. 


Les quals cosas totes ordenades, 
partis de montpeller e anassen la via 
de Genoua, hon lo dit libre inuentiu 
de la veritat trenslada en morisch. 
La qual cosa acabada, dellibera 
d anar en cort romana per dar for- 
ma de fer los monastirs que tant 
desijaua... (38). 
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Debió de emprender este viaje a Génova y Roma en 1290, 
pues la citada carta del general de los franciscanos es del 26 
de octubre, y además, según Pasqual, a fines de este mismo 
año presentaba Ramón Lull a Nicolás IV una obrita en que le 
pedía la unión de todas las Ordenes militares para ir a la re- 
conquista de Tierra Santa (39). Poco éxito hubieron de tener 
ambas peticiones en Roma, pues la Vida coetánea nos dice cla- 
ramente: 


Sed ibi tunc propter impedimenta Mes com en la ditta cort Romana 
curie parum circa suum intentum posques poc aprofitar per los grans 
proficiens, deliberato consilio progres- empaxs quey sentia, dellibera de tor- 
sus venit ad lanuam, ut inde trans- narsen en Genoua per so que de aqui 
fetaret in terram Sarracenorum... pus facilment posques pessar en bar- 

baria... 


Con todo eso, no vamos a creer que Ramón Lull supiese te- 
ner inactivas en su faltriquera las letras comendaticias de fra 
Raimondo Gaufredi: dedicaríase, sin duda, en este tiempo a 
enseñar su arte a los franciscanos de Roma y Apulia, de lo 
que podrían ser un vestigio las Quaestiones quas quaesivit 
quidam frater minor a Raymundo y el Llibre d'Antecrist, am- 
bos escritos probablemente en Italia, lo mismo que los Cen! 
noms de Deu, en este período de cerca de dos años (40). 

Su regreso a Génova hemos de localizarlo a fines del año 
1292 ab Incarn., antes de Quincuagésima. Entonces le sobre- 
vino aquella profunda crisis psicopática que el Dr. Juan 1. Va- 
lentí ha estudiado agudamente como un caso de melancolía 
ansiosa (41). Con ocasión de esta enfermedad, aparece ya Ra- 
món Lull rodeado de buenos amigos genoveses, entre los que 
podemos ya contar, sin temor a equivocarnos, a algunos frai- 
les menores, y tal vez también a aquellos dos miembros de la 


(39) PasquaL, 187. Esta Epistola summo pontifici pro recuperatione 
Terrae Sanctae la compondría R. L., según AvinYó, Obres, n. 49, en Mont- 
peller el año 1282, al regresar de su primer viaje a Tierra Santa, mas no 
le, pudo presentar a ninguno de los anteriores pontífices; v. GALMÉs, 33. 
Falta en las bibliografías lulianas de la HLF, LoNGPrÉ, OTTAVIANO y Ca- 
RRERAS. 

(40) HLF, n. 223, 239; LoncPrÉ, n. 4-11, 10; OTTAVIANO, N. 44, 43; Avi- 
NYÓ, Obres, n. 48, 50; CARRERAS, N. 84, 88. V. nota 32. 

(41) Dues crisis en la vida de Ramon Lull, LNT, 7 (1934), 341-56. Véase 
De GArxFFIER, n. 20-5, y MOLL, 17-20. 
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noble familia Spinola—Perseval y Cristián—, que muy luego 
hallaremos en íntima amistad con nuestro beato. 


Sexto viaje: Nápoles, 1293-1294. 


De Génova partióse Ramón Lull para Túnez, donde poco 
tiempo pudo ejercitar su apostolado: amotinado el pueblo por 
sus predicaciones, fué condenado a muerte y sólo indultado 
por la influencia de un moro de alta posición. Refugiado en una 
nave genovesa, al ancla en el puerto de Túnez, comenzó tran- 
quilamente su científica y reposada Taula general (42), acabada 
en Nápoles a principios de enero de 1293 ab Incarn. 


De esta primera demora de Ramón Lull en Nápoles nos 
dice la Vida coetánea: 


Pervenit Neapolim, ibique legens Llauors torna en nau e venchsen 
Artem suam moratus est usque ad en Napols, e aqui publicament legi 
electionem domini Pape  Celestini la sua art fins que papa celesti fonch 
quinti (43). elegit (44). 


En esta época le vemos entregado de lleno a una doble ac- 
tividad científica y apostólica: por una parte, lee públicamen- 
te su Arte mayor, compone, a petición de los médicos napoli- 
tanos, el Llibre de lleugeria e ponderositat del elements, y 
escribe toda una serie de libros filosóficos—la Lectura com- 
pendiosa tabulae generalis, Lo sisen seny lo qual apel-lam af- 
fatus y la Art de fer e solre gúestions, acabada en Roma en 
1295 (45) —; por otra, le vemos predicando a los sarracenos 
en Lucera y en el Castello dell'Ovo, de Nápoles (46). 

A mediados de este año 1294—probablemente antes de la 
elección de San Pedro Celestino en Perusa el 5 de julio, a pesar 


(42) El texto catalán en ORL, XVI. HLF, n. 35; LoNcPrÉ, n. 3-15; Or- 
TAVIANO, N. 49; AVINYÓ, Obres, n. 51; CARRERAS, N. 29. 

(43) Dye GAIFFIER, Nn. 30. 

(44) MoLL, 23. 

(45) HEF, n. 86, 37, 148, 38; LonGPrÉ, n. 8/3, 3/16, 17. 18; OTTAVIANO, 
n. 56, 50, 52, 51; CARRERAS, 1.630, 31, 32. 

(46) Según PIETRO EGIDI, Codice diplomatico dei saraceni di Lucera 
(Nápoles, 1917), 32-3, el 1.2 de febrero de 1294 (1293 ab Incarn.), R, L. obte- 
nía licencia del vicario del rey Carlos II para predicar a los sarracenos de 
Lucera, y el 12 de mayo salvoconducto real para tratar con los musulma- 
res presos en el Castello dell'Ovo, en Nápoles. Cfr. RAMON D'ALOS-MONER, 
Moviment lul-lia (1921-1926), AIEC, 6 (1921-26), 373-9 
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de la Vida coetánea—regresó Ramón Lull a Mallorca y Bar- 
celona, donde el 29 de julio, como albacea de Pere Rius, presen- 
ta una reclamación ante el procurador del reino de Mallorca, 
Guerau Alemany (47). 


Séptimo viaje: Nápoles-Roma-Asís- Venecia? - Roma- Génova, 
1291-1296. 


La Vida coetánea, sin hacer alusión alguna a ese viaje de 
Ramón Lull a Mallorca y Barcelona, prosigue: 


Post hec ivit Raymundus ad cu- Feta la eleccio de papa Celesti 
riam Romanam, ut aliquid impetra- quint, vench lo dit Reuerend mestra 
ret sibi diu affectatum, sicut supe- en Roma per veura si poria obtenir 
rius est expressum, pro Christi fide so que hauia desijat, e com hagues 
a domino Papa; ibique libros com- stat aqui per algun temps e hagues 
posuit (48), ordonats aqui alguns libres... (49). 


Alguna confusión se nota en estas líneas, ciertamente, pues 
Celestino V fué elegido el 5 de julio, no en Roma, sino en Pe- 
rusa, y pronto—a mediados de septiembre—se dirigió a Ná- 
poles, donde abdicó en diciembre del mismo año. Aquí fué 
donde le vió el maestro Ramón, por más que no sea del todo 
inverosímil que a su regreso de Cataluña pasase unos días en 


la ciudad eterna (50). 
Entre septiembre, pues, y diciembre de 1294 escribió, o al 


(47) Documento del A. C. A. publicado por el P. MarTÍ DE BARCELONA, 
Nous documents sobre Ramon Lull i la seva escola, ML, 166. 

(48) Dz GAIFFIER, n. 31. 

(49) MOLL, 23. 

(50) El P. MaArTÍ DE BARCELONA, ML, 166, escribe, refiriéndose a las an- 
teriore; palabras de la vida coetánea: «Hi ha ací una série de confusions : 
sant Celestí no fou elegit a Roma sinó a Perusa, a 5 de juliol; R. Lull no 
estigué aleshores a Roma ni hi escriví cap llibre, puix que cap dels d'aquest 
any és datat a la Ciutat Eterna; lentrevista del Mestre Ramon amb el 
Papa tingué lloc a Nápo:s, a darreries de novembre, puix que el Papa hi 
abdica a 19 de desembre i el 24 fou elegit Bonifaci VIII.» Pero adviértase : 
1.2 que la Vida coetánea mo dice que Celestino V fuese elegido en Roma; 
2.0, no se puede afirmar tan rotundamente que R. L. no estuviese ntonces 
en la ciudad eterna; pudo pasar unos días a la vuelta de su viaje a Bar- 
celona; 3.9, del hecho de no tener ninguna obra fechada por R. L, en 
Roma el año 1294 no se deduce que la Vida coetánea sea inexacta al decir 
«com hagues ordonats alguns libres»: podría tratarse de los que luego 
scabó en Nápoles o aún más tarde en Roma mismo, como el Art de fer 
e solre qiestions, comenzado en Nápoles el año 1293 y acabado en Roma 
dos años después. A propósito de la abdicación de Celestino V, v. Fl. VALLS 
1 TABERNER, R. L. i el problema de la renunciabilitat del Papat, ML, 4617-76. 
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menos terminó, Ramón Lull, en Nápoles, las Flors d'amors e 
flros d'intel-ligencia y la Disputació dels cinch savis (31), en 
la que aparecen un católico, un griego cismático, un nestoriano, 
un jacobita y un musulmán abogando cada cual por su reli- 
gión. A esa disputa añadió Ramón Lull una Petició, dirigida 
al papa Celestino, a quien se dedican también las tres obras 
anteriores, en la que le ruega no permita que los tártaros, que 
asoman por el oriente hacia la vida civilizada, sean arrastrados 
al error por alguna de aquellas cuatro sectas. 

La abdicación de Celestino V impidió que esta petición sur- 
tiese algún efecto. Pero Ramón Lull no ceja: 


Aliquo vero tempore retroacto, do- 
mino Celestino Pape quinto succes- 
sit dominus Bonifacius Papa octavus 
cui etiam totis viribus conatus est 
supplicare Raymundus pro aliquibus 
utilitatibus fidei christiane. Et quam- 
vis multas angustias frequenter se- 
quendo summum Pontificem pateretur, 


succehi papa Boniffaci octau, 
al qual aximatex moltes voltes su- 
plica lo dit Reuerend mestra per al- 
gunes vtilitats de la sancta fe catho- 
lica. E jatsia sostingues molts anuigs 
e affanys en saguir la dita cort, em- 
pero per honor de nostro senyor tot 
ho portaua alegrament. 


ab intento siquidem nullatenus desi- 
nebat, sperans ut indubitanter ipsum 
exaudire dignaretur, qui non pro bo- 
no proprio vel prekenda, sed inces- 
santer pro kono catholico fidei sup- 
p!icabat publico. 


En diciembre, pues, de 1294, o al poco tiempo, pasa Ramón 
Lull a Roma, donde presenta al emprendedor y enérgico Boni- 
facio VIII la misma Petició que había hecho llegar a Celesti- 
no V (52). Por Pentecostés iría a Asís, al nuevo Capítulo ge- 
neral de los franciscanos (53), y tal vez se llegaría hasta Ve- 
necia, pues sin suponer una viaje a la Dominante del Adriático 
apenas pueden explicarse los hechos que inmediatamente re- 
señaremos. 


Pero todos sus esfuerzos soñadores se quebraban ante los 


(51) HLF, n. 41, 253, 9: LowGPrÉ, n. 5/8, 4/13, 10/2; OTTAVIANO, N. 53, 
55, 54; AvIiNYó, Obres, n. 57, 55, 56; CARRERAS, N. 204, 86, 217. 

(52) LONGPRÉ, n. 10/3. OTTAVIANO, N. 59; CARRERAS, N. 218. Opúsculo edi- 
tado por H. WIERUSZOWSKI, Quelques nouveaux écrits de Ramon Lull sur 
la croisade, ML, 416-9. . - 

(53) Según una tradición recogida ya por NICOLAU DE Pacms en 1518, 
R. L entró entonces en la tercera orden de san Francisco. EYMERICH sólo 
Cice: «erat... de tertia regula beati Francisci». (TARRÉ, AST, XIV, 161, 
nota 12.) 
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demasiadamente realistas, que no compartían sus grandes idea- 
les misionales; ése es el clima en que brotan dos de sus obras 
máximas, compuestas ambas en Roma el año 1295, el Desconhort 
y el Arbre de ciencia. Aquél es el canto de la decepción y del 
desaliento, en un estado de crítica exaltación: 


Deus: ab vostra vertut comens est Desconort, 

lo qual fas en xantan, per so que me n conort, 

e C'ab él reconte lo falliment e 1 tort 

que hom fa en vers vos qui ns jutjats en la. mort... (54). 


¡Y cuán bien rima con su melancólica resignación aquel en- 
cantador prólogo del Arbre de ciencia! Bello es imaginárnosle 
en la campagna romana, indómito al fracaso, siempre esperando 
el albor de su día: 


En desconort e en plors estava Ramón sots un bell arbre, e cantava son 
desconort, per co que aleujás un poc sa dolor, la qual havía per co car no 
podía haver acabat en la cort de Roma lo sant negoci de Jesu Christ, e la 
pública utilitat de tota la cristiantat. 

E mentre axí estava desconortat en una bella vall abondosa de moltes 
fonts e de bells arbres, un monge venía per aquella vall, e oí cantar Ramón. 
E car lo cant era dolorós e piadós, seguent la vou, vence tro al loc on estava 
Ramón; e per 1 abit que li viu e la gran barba que Ramón havía, pensa 
que fos alcún home religiós d estranya nació, e dix a ell aquestes paraules : 

Amic! Vos, que havets? ni per que plorats? E com sots appellat? ni en 
qual terra sots nat? (50). 


Y ante la mirada atónita de ese nuevo Antonio, despliega 
Ramón, el mago de la barba florida, el amplio y ufano follaje 
de los catorce árboles y de sus ramas, túrgidas de frutos simbó- 
licos y de verdes hojas, que el viento de la ilusión todavía 
menea. 

Compuso Ramón Lull este libro. en Roma, desde el día de 
San Miguel de 1295 (29 de septiembre) hasta el 1.” de abril 
de 1296. De este último año son también el Llibre dels articles 


(54) ORL, XIX, 219; HLEF, n. 97; LoNGPRÉ, n. 6/9; OTTAVIANO, NM. 58; 
AvinYc, Obres, n. 59; CARRERAS, N. 237. TARRÉ, AST, XIV, 61, nota 12, 
fundándose principalmente en el Dialogus inédito de Eymerich, lo supone 
escrito en Mallorca el año 1305; pero si así fuese, sería difícil explicar las 
alusiones del canto XIV. 

(55) ORL, XI, 34; HLEF, 72; LonGpPRÉ, n. 1/2; OTTAVIANO, N. 57; Avi- 
NYÓ, Obres, n. 60; CARRERAS, N. De 
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y el Novell llibre d'anima racional, ambos fechados en Roma a 
los 23 de junio (56). 

De esta misma demora de Ramón Lull en Roma el año 1296 
tenemos otra curiosa noticia: trabó entonces conocimiento con 
el fraticelo marsellés Bernard Délicieux, quien en el proceso 
abierto contra él por la Inquisición en 1319, por un supuesto 
atentado contra Benedicto XI, patrado por artes mágicas, de- 
claró lo siguiente: 


17 martii 1319: Item interrogatus si habuit aliquo tempore librum quem 
appellaret Vade-Mecum, dixit et confessus fuit quod sic, videlicet quemdam 
librum quem portabat secum, in quo est tabula generalis ad omnes scientias 
es quaedam propositiones super principiis scientarium, et quidam libellus in 
quo probantur articuli fidei catholicae per necessarias rationes, et quaedam 
capitulatio dictae tabulae cum problematibus quae solvuntur secundum mo- 
dum tabulae, per quem librum potest haberi scientia respondendi ad omnes 
quaestiones. Interrogatus a quo habuit dictum librum, dixit quod Romae a 
magistro Raymundo Lulio catalano de Majoricis (57). 


Como se ve, eran las obras escritas por Ramón Lull en Ná- 
poles, Roma y Anagni entre 1294 y 1296. 

Cansado finalmente el Maestro Ramón al ver que tampoco 
en la corte de Bonifacio VIII podía obtener nada en favor de 
sus amplios planes apostólicos, parte de Roma para Génova: 


Denique tamen videns Raymundus, 
se a summo Pontifice aliquid obtine- 
re non posse, profectus est ad civi- 
tatem Tanue, ubi libros aliquos com- 
pilavit. Deinde advenit al regem 
Maioricarum (58). 


E com ves a la fi que res no ob- 
tenia, partis de aqui [de Roma] e 
ana en Genoua on aximatex compi- 
la alguns libres de la sua art e ena- 
pres vingue al senyor Rey de Ma- 
llorques (59). 


(56) HLF, n, 27, 44; LONGPRÉ, n. 4/14, 3/19; OTTAVIANO, N. 61, 60; AvI- 
NYÓ, Obres, n. 61, 62; CARRERAS, n. 87, 33. 

(57) Ms, lat. 4270 de la Bibliotheque Nationale de París: Processus 
insignis contra fratrem Bernardum Delitiosi, O. M., qui contra Inquisitio- 
nis officium, inquisitores ipsos et fratres praedicatores, reges, civitates, villas 
et populos concitabat; dato comunicado por Mn. Tarré. Sobre Bernard Dé- 
licieux, véase especialmente Dr, MICHEL DE DMITREWSKI, Fr. Bernard Déli- 
cieur, O. F. M.: sa lutte contre l'Inquisition de Carcassone et d'Albi, son 
precés (1279-1319), AFH, 17 (1924), 183-218, 313-37, 457-88; 18 (1925), 3-32: 
Notes sur la catharisme et V'Inquisition dans le Midi de la France, en «An- 
nales du Midi», 36 (1924), 294-310; 37 (1925), 190-212. Sobre sus relaciones 
con R, I., V. T. y J. CARRERAS ARTAU, Historia de la filosofía. española. Filo- 
sofía cristiana de los siglos XIII al XV, 11 (en prensa). Agradezco a ambos 
autores las noticias comunicadas a este propósito. 

(58) De GAIFFIER, N. 32. 

(59) MoLL, 24. 
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Cuáles fuesen esos libros compilados en Génova no lo sa- 
bemos. Pero la fiebre literaria de estos años transcurridos en 
Italia todavía crece en proporciones alarmantes los años su- 
cesivos. De Génova toma Ramón la vía de París, desde donde 
vuelve pronto los ojos a su querida Italia. El 8 de septiembre 
de 1298 la escuadra veneciana es vencida por la genovesa en 
Curzola, junto a la Dalmacia. Muchos venecianos—entre ellos, 
el celebérrimo explorador Marco Polo—han caído prisioneros 
de los genoveses. Ramón Lull, al saberlo, escribe a los vencidos 
su sentidísima Comsolatio venetorum et totius gentis desola- 
tae (60), fechada en diciembre de aquel mismo año. Su conteni- 
do lo resume así, bellamente, mosén Riber: 


En la mateixa bella selva densa d'arbres, prop de París, remorejant de 
planys d'ocells i de plor efusiu de fontanes belles, Ramon trobá un Venecia 
quí havia nom Pere. mb Jlágrimes suspiroses llegia una lletra que un seu 
germa, encarcerat a Genova, li trameté, on li contava la derrota dels Vene- 
cians, el gran nombre de morts i presoners. Greu era el despagament del 
Venecia i blasmava la Fortuna, amiga i amistancada dels Genovesos, i es- 
quiva i enemiga dels Venecians. Ramon sentí el plor i el blasme del Vene- 
cia; per la tristor el volia consolar, mitjancant les virtuts qui tenen secreta 
metgia de conhort; empero per la blasfemia el volia reprendre (61). 


Y para consolarle, le dice que no todos los genoveses son 
enemigos de los venecianos: 


In Janua est quidam nobilis homo, qu est valde bonus et discretus, qui 
est multum amicus meus, et vocatur dominus Percevallus Spindola; est 
etiam... de nobiliori genere quod sit Tlanuae, et est amator boni et sibi malum 
displicet, qui minime fuit in captione venetorum, imo qui magnam de illis 
habet pietatem. 


Todavía volveré a hablar de este buen amigo del Maestro 
al tratar de los más antiguos fondos itálicos de manuscritos 
lulianos. 

Por esta misma época enviaría Ramón Lull, desde París, 
al dux de Venecia Pietro Gradenigo el famoso manuscrito con 
la Ars demonstrativa, el Liber de quattuordecim articulis catho- 
licae fidei, el Liber propositionum secundum artem demonstra- 


(60) G. HaurÉau, Notices et extraits de quelques manuscrits de la Bi- 
dbliotheque Nationale (París, 1892), 290-4; es el ms, lat. 15145. No hallo men- 
cionada esta obrita en la HLF ni en LonGPRrÉ ni en OTTAVIANO; vid. AvINYóÓ, 
Obres, n. 66; CARRERAS, N. 228. 

(61) LLORENC RIBER, La consolació dels venecians, LNT, Y (1934), 316-8, 
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tivam compilatus, el Liber super psalmum Quicumque vult y el 
Liber de amico et amato, con una dedicatoria, que Mateo Obra- 
dor creyó autógrafa: 


Vobis, illustri domino Petro Gradonico inclito Venetiarum Duci et hono- 
rabili vestro Consilio et Communi vestro Venetiarum. Ego magister Raymun- 
dus Lul cathalanus transmitto et do istum librum ad laudem Dei, honorem 
vestrum et Communis vestri Venetiarum et exaltationem fidei catholice et 
confusionem omnium infidelium— quia liber iste precipue ad hec conditus 
fuit et est, et de sancta fide catholica certitudinem dat. Set supplico qued 
nobilis vir dominus Petrus Geno possit habere ussum de ipso quimdiu sibi 
placuerit (62). 


¿Quién era ese Pietro Geno, amigo de Ramón Lull, y de 
dónde le venían a éste sus relaciones con el dux Gradenigo? 
Obrador responde: 


En cuanto al noble Pedro Geno o Zeno, para quien suplicaba Lull el uso 
del códice, dicen las crónicas que fué caudillo naval muy esforzado y valero- 
so; y no sería inverosímil que con él hubiese trabado conocimiento o amis- 
tad más o menos estrecha el errante apóstol, en alguno de sus frecuentes 
viajes a los países que baña el Mediterráneo oriental, y de ella quisiera 
darle fino testimonio en forma tan ostensible y valedera, 

Lo que no recsuerdo haker visto indicado en ninguna de sus numerosas 
biografías es el hecho de que Lull estuviera alguna vez personalmente en 
Venecia, ni siquiera de paso. Y en efecto, el «transmitto istum librum» de 
la dedicatoria induce a creer que lo remitiría al dux por buen conducto, aca- 
so desde Génova, Pisa, Roma, Nápoles o alguna otra de las ciudades italia- 
nas donde consta que residió ea diversas épocas (63). 


Pero mucho más obvio que no el suponer una hipotética en- 
trevista de Ramón Lull con Pietro Zeno en e) Oriente es el 
creer que en alguno de sus anteriores viajes por Italia, por ejem- 
plo, cuando en 1295 fué a Asís, siempre deseoso de hallar ayu- 
da en el papa, en los príncipes y en los religiosos, se llegase 
hasta Venecia, aunque no nos diga nada de este viaje—como 
silencia tantos otros—la incompleta Vida coetánea, ni haya 
escrito Ramón Lull en la ciudad de las lagunas ninguna obra 
cuyo explicit nos atestiguara su estancia en la capital adriáti- 
ca. Si se admite este viaje, se explica sin dificultad la amistad 
de Ramón Lull tanto con Pietro Zeno como con Pietro Grade- 
nigo, que fué dux de Venecia desde 1289 hasta 1311. Por otra 


(62) MATEO OBRADOR, Ramón Lull en Venecia, en BSAL, 8 (1899-1900), 
303. Se trata del ms. CC cl. VI. 
(63) Ibid., 304-5. 
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parte, la prepotencia de Venecia antes de la victoria de Cur- 
zola hace muy probable la opinión del padre Longpré (64), 
quien supone el envío del códice desde París hacia 1298, y no 
desde alguna ciudad italiana, como se inclina a creer Obrador. 


Octavo viaje: Roma, 1299. 


Todos los manuscritos, así catalanes como latinos, de los 
Proverbis de Ramon o Liber proverbiorum están fechados en 
Roma, el año 1299 (65). -A pesar de ello, el padre Pasqual y 
casi todos los lulistas modernos (66) creen que esta fecha está 
equivocada, y que debe leerse: 1296. Pero ante tan perfecta 
uniformidad de los manuscritos parece muy puesta en razón 
la advertencia del padre Longpré cuando dice: «Néanmoins, il 
ne me parait pas impossible qu'en octobre 1299, R. Lulle soit 
passé rapidement par Rome avant de se rendre á Major- 
que» (67). 


Noveno viaje: Génova, 1302. 


Hallándose Ramón Lull en Mallorca del todo entregado a 
la obra de la conversión de los mahometanos, llególe la falsa . 
noticia de la victoria del Gran Khan de Tartaria Kassán so- 
bre los musulmanes, y al punto voló hacia el Oriente (1301). 
¿Tocó en este viaje algún puerto italiano: Génova, Nápoles o 
Mesina? No lo sabemos. Pero sí es cierto que a su vuelta echó 
pie en Génova. Nos lo dice la Vida coetánea: 


Post hec autem Raymundus trans- E apres mes se en vna nau e vench 
fretans lanuam auam plures edidit sen en Genoua, e feu diuersos libres; 
ibi libros, Deinde profectus Pari- en apres torna en lo studi de Pa- 
sius... (68). ris... (69), 


(64> LonGpPrÉ, 1.082. 

(65) HLF, n. 43; LoncprÉ, n. 9/3; OTTAVIANO, N. 76; AvINYÓ, Obres, 
n. 63; CARRERAS, N. 212. V. BATLLORI, Els mss. d'autors catalans medieva!ls 
servats a la Biblioteca nacional torinesa AST, 9 (1933), 262-3, y Relíquics 
manuscrites del lul-lisme italia, ibid., 11 (1935), 1367. 

(68) Son de esta opinión PASQUAL, 217-8; AviNnYó, Vida, 343; RIBER, 
190-3 (RimBeER, R. Lulio, Barcelona, 1935, omite esos párrafos, y no habla de 
los Proverbis de Ramon); GaLmMÉs, ORL, XIV, p. VIII, nota 1; Prrrs, 273, 
y CARRERAS, Nn. 212. 

(67) LonGPRrÉ, n. 9/3; OTTAVIANO, n. 76. 

(68) Dx GAIFFIER, N. 30, 

(69) MoLL, 25. 
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Ese paso rápido por Génova debió de ser el año 1302, pues 
el explicit del Llibre de mil proverbis dice así: «Aquests prover- 
bis féu e dicta Maestre Ramón Lull de Mallorca, venent d'oltra 
mar, en l'any de nostre Senyor Jhesuxrist M CCC e dos» (70). 

Nueva confusión aparece en el citado párrafo de la Vida 
coetánea, pues entremezcla la llegada de Ramón Lull a Génova, 
de vuelta de Ultramar, con su estancia en la capital ligur a 


su regreso de Mallorca, adonde probablemente se había diri- 
gido (71). 


Décimo viaje: Génova, mayo 13083. 


Escribe, a propósito de este décimo viaje, Allison Peers: 


After his return to Mallorca, where he may possibly have been in July 1302 
when the city did homage to James of Mallorca's son Sancho, Ramon visited 
Montpellier and Genoa. Whether he went to these cities in that order or in 
the reverse, or whether perhaps he stayed at Montpellier and thence went 
to Genoa and back, cannot with certainty be stated (72). 


Con todo eso, tenemos los siguientes datos ciertos: en mayo 
de 1303 termina Ramón Lull, en Génova, la traducción latina 
de la Retórica nova, comenzada dos años antes en el monaste- 
rio de San Juan Crisóstomo, de Chipre, y escribe la Logica 
nova (13); mas en octubre le hallamos de nuevo en Montpeller. 


Undécimo viaje: Génova, febrero 1303 ab Incarn. (1304). 


Hasta enero permaneció el Maestro Ramón en Montpeller, y 
el 1.” de febrero termina en Génova su Lectura artis quae inti- 
tulatur Brevis practica tabulae generalis. Este mismo mes es- 
cribió también en Génova el Liber ad probandum aliquos articu- 
los fidei catholicae per syllogisticas rationes (14). 


(10) AviNYó, Obres, n. 91. 

(711) PEERS, 306; GALMÉSs, 42. 

(72) PrErs, 310. 

(13) HLF, n. 74, 56; LONGPRÉ, n. 3/24, 25; OTTAVIANO, N. 89, 90; Avi- 
NYÓ, Obres, n. 88, 92; CARRERAS, N. 38, 45. 

(14) HLF, n. 36, 218; LonGPRrÉ, n. 3/30, 4/23; OTTAVIANO, N. 98, 99; Avi- 
NYÓ, Obres, n. 95, 96; CARRERAS, n. 43, 96. 
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Duodécimo viaje: Génova, agosto-septiembre 1305. 


Entre los libros que escribió Ramón Lull desde marzo de 
1303 ab Incarn. hasta abril de 1305 en la ciudad de Montpeller, 
hemos de señalar, por su importancia, el Liber de fine (75), 
en el que vuelve a proponer al papa, a los cardenales y a los 
reyes su doble plan de una cruzada persuasiva contra los sa- 
rracenos, judíos, cismáticos, tártaros y paganos, y otra béli- 
ca, que a su vez abarca dos campañas, la de Oriente y la que 
debería iniciarse en Andalucía, para saltar de allí al norte 
de Africa. Si se tiene en cuenta que la sede romana estuvo 
vacante desde el 7 de julio de 1304, en que murió Benedicto XI, 
hasta el 5 de junio del siguiente año, fecha de la elección de 
Clemente V por el Conclave reunido en Perusa, se ve que el 
Liber de fine, terminado en abril de 1305, lo escribiría Ramón 
Lull en este interregno, con la esperanza de presentarlo al nue- 
vo papa apenas fuera elegido. Parece que hay que relacionar 
estos hechos y la entrevista del recién elegido papa con los 
reyes Jaime II de Aragón y Jaime II de Mallorca, y con nues- 
tro Ramón Lull, en Montpeller, con un documento sin año ha- 
llado por Heinrich Finke en el fondo de Jaime II del Archivo de 
la Corona de Aragón, y publicado en los Acta Aragonensia; trá- 
tase de una carta enviada el 4 de septiembre, desde Génova, 
por el noble Cristián Spinola—cuyo parentesco con Perceval 
nos es desconocido (76) —al rey de Aragón Jaime TÍ, en la que 
le dice: 


Per dominum fratrem Ramondum Lugin ipsa [nova] meis apicibus pridie 
destinavi, qui ad maiestatem vestram [dirigit] iter suum, qui etiam me pridie 
requisivit, ut ire deberem ad curiam summi pontificis cum certis bonis homi- 
nibus terre nostre (?), quos requixiverat velud me, ad requirendum et depre- 
candum ipsum summum pontificem, quod honore et bono fidei christiano (77) 
faceret gentes assumere crucem sanctam super terra Saracenorum Yspanie 
in terra regis Granate... Propter malum statum, in quo permanet terra 
nostra, in his attendere non valens. Unde prefatus dominus Ramondus, quod 
de civitate non possumus separare (78), ad presens vadit Marxiliam ad ma- 


(715) HLF, n. 242; LonGPrÉ, n. 10/4; OTTAVIANO, N. 108; AvinYó, Obres, 


n. 112; CARRERAS, n. 220. 1 xS 
(76) J. Rusió, Notes sobre la transmissió manuscrita de lPopus lul-lia, 
extracto de «Franciscalia» (Barcelona, 1928), *. 
(77) Así en FINKE; tal vez debiera decir «christiane». 
(78) Sic ap. FINKE, sin duda en vez de «sperare». 
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.gistrum Arnaldum de Villanova ob eundem ad curiam summi pontificis causa 
tractandi et ordinandi, si poterit, ut predicta crux a gentibus assumatur, et 
etiam, quod vestra serenitas fore debeat huius rei capitaneus, dominus atque 
camut... Dat. lanue TIT. Septembris (19) 


Dos cuestiones capitales sugiere esta carta: primera, ¿se 
refiere a nuestro Ramón Lull?; segunda, ¿en qué año hay que 
fecharla ? | 

Al descubridor de este documento, Heinrich Finke, ni si- 
quiera se le ocurrió dudar que el tal Ramondus Lugin pudiera 
ser otro que Ramón Lull: «Dass es sich um R. Lull handelt, 
ist wohl unzweifelhaft» (80). Del mismo parecer son lulistas 
tan distinguidos como Keicher, Gottron y Jorge Rubió (81). 
El padre Longpré, en cambio, no sólo pone en duda tal atribu- 
ción, sino que la niega: «Comme le texte de la lettre porte, per 
dominum fratrem Ramondum Lugin et que—outre le fait que 
Lulle ne fut jamais religieux—-les noms different, cette identi- 
fication me paraít tout á fait improbable» (82). Pero, a nues- 
tro entender, esas razones del padre Longpré son muy bala- 
díes; pues si Ramón Lull, como lo atestiguan las miniaturas 
del Breviculum de Karlsruhe (83), solía ir vestido con un há- 
bito muy semejante al de los religiosos, no es de admirar que 
Cristián Spinola lo apellidase fratem; y si el documento 
dice Lugin, en vez de Lull, sabiendo que en documentos lati- 
nos contemporáneos aparece su nombre escrito Raymundus 
Iiplli, ¿no es lo más obvio pensar que Cristián Spinola quiso 
representar aproximativamente el sonido catalán 1l, que falta 
en latín, con un signo aproximativo, y, cuyo sonido italiano 
está fonéticamente muy próximo a nuestra 11? Además, ¿qué 
otro Ramón podríamos hallar amigo de la familia Spinola y 
de Jaime TI y entusiasmado locamente por los ¡ideales de 
cruzada, que anima a todos los príncipes y caballeros a acu- 


(19) HEINRICH FINKg, Acta Aragonensia, II (Berlín-Leipzig) doc. 556, pá- 
ginas 878-9. 

(80) Ibid., 879, nota. 

(81) O. KEr¡CHER, Raymundus Lullus und seine Stellung zur arabischen 
Philosophie (Munster, 1909), 29; A. GOTTRON, Ramon Lulls Kreuzzugsideen 
(Berlín, 1912) 39; J. Rubió, supra nota 76. 

(82) LonGPRrÉ, 1.085. 

(83) J. RUBIÓ, El Breviculum i les miniatures de la vida d'en Ramon 
Lull de la Biblicteca de Karlsruhe, BBC, 3 (1916), 73-88. 
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dir a la corte pontificia para organizar una nueva cruzada con- 
tra los sarracenos de España? Si ése era precisamente el pri- 
mer plan guerrero propuesto en el Liber de fine. 

Más difícil me parece la cuestión de la fijación de la fecha. 
Finke, Keicher y Gottron se inclinaron a datar el documento 
a 4 de septiembre de 1308, y hay que confesar que hay ¿res 
hechos que corroboran esta hipótesis: la relación de la Vida 
coetánea acerca de la actividad promovida entonces por Ramón 
Lull, en Pisa y Génova, en favor de la cruzada, como luego 
veremos; la campaña de Jaime Il contra Almería, el año 1309, 
y la presencia de Arnau de Vilanova en tierras de Provenza 
por aquellas fechas (84). Pero, a poco que se examine la 
cuestión, se verá que esas razones no valen, y que hay otras 
para fechar esa carta en 1305. 

En efecto: la cruzada promovida por Ramón Lull en Pisa 
y Génova el año 1308 se encaminaba no a la reconquista de 
Andalucía, sino «a conquistar la terra sancta», con lo cual 
caen los dos primeros indicios. Y el tercero —ia presencia de 
Arnau de Vilanova en tierras provenzalas—vale tanto para 1308 
como para 1305. 

En cambio hay otros dos datos que inclinan la balanza de 
la probabilidad hacia el año 1305: primero, Cristián Spinola 
habla de la imposibilidad en que estaba Génova de emprender 
una nueva cruzada; si se tiene presente la reciente guerra en- 
tre Génova y Venecia en 1298, es muy natural que al cabo de 
solos siete años (1305) no estuviese la república ligur en dis- 
posición de arrostrar una empresa de tal envergadura. Segun- 
do, en la carta se dice de Ramón Lull que «ad maiestatem ves- 
tram [dirigit] iter suum»; eso no sería exacto de referirse 
al año 1308, pues entonces Ramón Lull se dirigió directamente 
a Montpeller, Poitiers y París, y no a la corte del rey de Ara- 
gón; en cambio, de admitir la fecha de 4 septiembre 1305, 


(84) La más reciente bibliografía sobre A. de V. puede verse en CARRE- 
RAS, 199-230; véase además P. MartÍ DE BARCELONA, Regesta de documents 
arnaldians coneguts, EF, 47 (1935), 261-300, quien atribuye también el do- 
cumento de FINKE al año 1308, p. 283, doc. 104. Sobre las luchas de Jaime 11 
con ¿jos musulmanes, V. F. SOLDEVILA, Historia de Catalunya, 1 (Barcelo- 
na, 1934), 310-1, con bibliografía. 
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todos los hechos se explican satisfactoriamente: Ramón Lull 
permanece en Montpeller hasta la primavera de 1305, termi- 
nando allí, en el mes de abril, el Liber de fine, abrasado en 
ideales de cruzada; el 5 de junio es elegido Clemente V, y Ramón 
Lull—poco antes o poco después—va a Barcelona, donde Jai- 
me IT le asigna una pensión vitalicia en agradecimiento por los 
servicios que le ha prestado (¿y no podría ser uno de ellos el 
plan de una cruzada contra los sarracenos de Andalucía, tan 
acariciada por el rey Justo?); Ramón Lull se dirige a Génova 
en busca de cruzados, y acude directamente a Cristián Spinola, 
uno de los patricios genoveses que está en más íntima y cons- 
tante correspondencia diplomática con Jaime II, como puede 
verse con sólo hojear los tres tomos de Acta Aragonensia; la 
república, todavía no repuesta de la última guerra, no pue- 
de darle hombres, pero aun así Ramón Lull excita a los ca- 
balleros genoveses amigos suyos a que pidan al papa una 
cruzada contra Andalucía, yendo a verle personalmente a su 
curia; Bertrán de Got, ahora Clemente V, ha recibido en Bur- 
deos, el 24 de agosto, una curiosa Praesentatio de manos de 
su mismo autor, Arnau de Vilanova, y emprende a lentas jor- 
nadas el camino de Lyón, donde ha de ser coronado papa el 
14 de noviembre, deteniéndose antes en Montpeller, donde es 
cumplimentado por los reyes de Aragón y Mallorca, ambos 
Jaime II, asistiendo tal vez a la entrevista el propio Ramón 
Lull. Creo que todos esos hechos dan mucha probabilidad a 
esa visita de Ramón Lull a Génova en 1305, aunque no esté 
comprobada ni por la Vida coetánea ni por ninguno de sus ex- 
plicit. 


Décimotercer viaje: Pisa, 1307-1308. 


Difícil es seguir a Ramón Lull desde su salida de Lyón hasta 
que se embarca en Mallorca, rumbo a Bugía. Al poco tiempo 
de predicar a los musulmanes en esta su segunda misión en el 
norte de Africa, el rey le destierra, y tiene que embarcarse de 
nuevo hacia Italia. Las peripecias de este agitado viaje nos las 
cuenta pintorescamente la Vida coctánea: 
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Ascendens ergo navim quandam 
in portu illo, preceptum est domino 
dicte navis, ut in terram illam non 
sineret hunce virum amplius remea- 
re. Dum igitur navis illa lanuam 
transfretaret, accidit ut supra por- 
tum Pisanorum valida tempestas ma- 
ris insurgeret (erant enim decem 
milliaribus remoti a portu prefato), 
et cum navis undique pateretur gra- 
vissimos procellarum impulsus, deni- 
que naufragium  patientes, aliqui 
namque mortui et submersi sunt, alii 
vero auxilio Dei previo evaserunt; 
inter auos Raymundus et socius eius 
omnibus libris et rauba deperditis 
quasi nudus super barcham ad ma- 
ris [super] littora pervenerunt (85) 


E deffet meteran lo en vna nau 
qui anaua en Pisa, e en aquesta for- 
ma lo dit Reuerend mestra no po- 
gue acabar la dita obra, la qual ab 
gran alagria hauia ja be enentada, 
e manaren al patro de la nau ab 
grans penes que nol lexas en negu- 
na terra de moros, e com la dita 
nau anas en Genoua e fos ja prop 
de port pisa seguis vna [eran tem] 
pestat en la mar, de la qual la nau 
fari e molts hi moriren e algluns 
storceren] ab la ajuda de nostro se- 
nyor Deu, entrels quals fonch lo dit 
Reuerend [mestra e huln companyo 
qui scaparan ab la barcha, perduts 
empero los libres e la roba, [si que) 
nuu isque en terra... (86). 


El fragmento transcrito, que debe referirse a principios del 


invierno de 1307, resulta especialmente curioso, porque él nos 
certifica que Ramón Lull, por lo menos estos últimos años de 
su vida, viajaba con un compañero, que le ayudaría sin duda 
en la transcripción de las obras que, una tras otra, iba escri- 
biendo en sus interminables peregrinaciones (87). De los libros 
que compuso ahora en Pisa sigue hablándonos la Vida coetáneaw: 


Et pervenientes in civitatem Pisa- 
nam, quidam ex civibus ipsum hono- 
rabiliter susceperunt, ubi vir Dei, li- 
cet iam foret antiquus et debilis, 
semper tamen labori pro Christo in- 
sistens, Artem suam generalem ulti- 
mam perfecit. 


E venint en la Ciutat de pisa fonch 
molt honradament rebut per los Ciu- 
tadans, entre los quals la hun lo 
rabe dins sa casa, e stant aqui lo 
dit Reuerend mestra jatsia fos molt 
entich de dies empero no cessaua de 
seruir asson creador, 


per la qual co- 
sa estant aqui ordona la art General 
derrera, 


Había comenzado Ramón Lull esta Ars generalis ultima en 
Lyón, el año 1305, y la terminará en Pisa, «in Monasterio San- 
cti Dominici, ad laudem et honorem Dei, mense Martii anno 
1308 Incarnationis Domini Nostri Jesu Christi». En el mismo 
convento compuso Ramón Lull una Ars brevis, quae est imago 
artis generalis, y el Liber ad memoriam confirmandam (88). 


(85) Dz GAIFFIER, N. 41. 

(88) MoLL, 30. 

(87) J. RUBIÓ, v. supra nota 76. 

(88) HLF,n. 51. 50, 143; LoncprÉ, n. 37, 38, 36; OTTAVIANO, N. 3/109-11; 
_ AVvINYóÓ, Obres, n. 120-2; CARRERAS, n. 94, 53, 52. 


280 MIGUEL BATLLORI, $. J. 


Acabados estos dos últimos libros, partióse para Montpeller, 
donde firma, en febrero y marzo, dos obritas filosóficas. 


Décimocuarto viaje: Pisa-Génova, 1308. 


En marzo del mismo año volvemos a encontrarle en Pisa, 
y por abril termina en el convento de dominicos su Disputatio 
Raymundi christiani et Hamar sarraceni, cuyo original árabe, 
escrito en Bugía, había perdido en el naufragio del año anterior. 
Ahora las actividades científicas de Ramón 'Lull se entreveran 
con su acción en favor de la cruzada; mientras termina, en el 
mes de mayo, en el mismo convento amigo, el Liber clericorum 
y el Liber de centum signis Dei (89), se entrega con acción febril 
y entusiasta a la organización de su tan soñada empresa. Dice 
la Vida anónima: 


Completa igitur Arte predicta mul- 
tisque ibidem libris aliis consumma- 
tis, communitatem civitatis Pisane 
volens etiam ad Christi servicium in- 
citare, proposuit eorum consilio, bo- 
num fore ut in eodem constitueren- 
bur ordine Religiosi milites Christia- 
ni, ad hoc scilicet ordinati, ut propter 
recuperandam Terram Sanctam con- 
tinuum prelium exhiberent perfidis 
Sarracenis, Cuius grato eloquio gra- 
toque monito condescendentes litteras 
summo Pontifici et cardinalibus su- 
per huiuscemodi salutari negocio con- 
scripserunt. Hiis vero litteris impe- 
tratis in civitate Pisana, Ilanuam 
iter arripuit, consimiles litteras im- 
petravit; ubi ad eum devote matro- 
ne ataque vidue plurime concurren- 
tes civitatis eiusdem nobiles promise- 
runt ei XX quinque milia floreno- 
rum in auxilium Terre Sancte. 


E complida la dita art e altres li- 
bres molts, proposa en lo consell del 
comu de Pisa que seria bona cosa 
que alcuns ciutadins llurs se fessen 
Cauallers de Jhesuxrist per conquis- 
tar la terra sancta, e deffet lo comu 
a prechs seus scrisque al sanct pare 
e Cardinals sobre aquells affers e 
aximatex anant en Genoua consem- 
blants letres impetra, e deffet moltes 
persones deuotes li feren de grans 
profertes. per aquell negoci que mes 
de Trenta milia florins hac de pro- 
fertes solament de Genoua (90), 


4 


¡Qué diferencia entre esta acogida que su plan de cruzada 


encuentra ahora en Génova y aquella imposibilidad de que nos 
hablaba aquel documento indatado de Cristián Spinola! Toda 
esta actividad desplególa Ramón Lull en un solo mes, pues en. 


(89) HLF, n. 25 78, 180; LonGPRrÉ, n. 3/29-31; OTTAVIANO, n. 112, 117-8; 
AvIiNYó, Obres, n. 123, 126, 124; CARRERAS, n. 103-5. 
(99) DE GAIFFIER Nn. 42; MoLL, 31. 
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mayo mismo le hallamos de nuevo escribiendo en Motpeller, 
desde donde se dirige a la corte papal para volver a interesar 
a Clemente V en «lo sant negoci de Jesucrist», y a París, donde 
hace las mismas proposiciones a Felipe el Hermoso. A partir 
de 1309 comenzó su intensísima campaña contra los averroís- 
tas de la Universidad de París, que duró hasta el 1311, año en 
que su doctrina es aprobada por el canciller de la Sorbona 
Francisco de Nápoles, y en que asiste al Concilio de Viena, 
donde consigue uno de los máximos anhelos de toda su vida: 
la creación o fomento de cátedras orientales para formación 
de misioneros en los principales centro universitarios: París, 
Aviñón, Oxfo:d, Salamanca y Bolonia. En esta última Uni- 
versidad, con todo, que es la que más interesa en este estudio, 
parece que no se llegó a fundar siquiera esa cátedra, de ins- 
piración luliana (91). 


Décimoquinto viaje: Mesina, 1313-1314. 


De Viena de Francia se dirige Ramón Lull, por Montpeller, 
a Mallorca, donde se dedica a la conversión de judíos y mu- 
sulmanes, y a la vez compone una serie de obritas, dos de las 
cuales hemos de mencionar aquí: el Liber differentiae corre- 
lativorum divinarum dignitatum y el De novo modo demons- 
trandi seu ars praedicativa (92), fechados aquél en julio y 
éste en septiembre de 1312. El primero va dedicado al rey don 
Fadrique de Sicilia, y el segundo «excellentissimo et illustris- 
simo domino Friderico, magnífico, discreto, liberali pariter et 
fideli, Dei gratia regi Siciliae; et etiam discreto domino et 
provido et maturo, virtutibus insignito domino Arnaldo de 
Rexa, Dei gratia archiepiscopi Montis Regalis». 

Desde mucho tiempo atrás, estaba Ramón Lull en relación 
con el visionario rey de Sicilia, hermano menor de Jaime 11 de 
Aragón: ya en 1296 le enviaba, por medio de Perseval Spinola, 
tres obras suyas (93), y sin duda ahora, ya octogenario, espe- 


(91) B. ALTANER, L'execució del decret del concili vienés sobre creació de 
cátedres de llengies orientals, EF, 46 (1934), 108-15. 


(92) AvinYó, Obres, n. 177, 179. 
(93) R. DALOs, Los catálogos lulianos (Barcelona, 1918), 68. 
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raba que el joven rey, presa de profunda exaltación religiosa, 
pusiese en práctica sus planes de cruzada. Se decide, pues, a 
partir rumbo a Sicilia. 

Pero antes, el 26 de abril de 1313, otorga testamento, en el 
que dispone a su vez de sus bienes materiales y de sus tesoros 
doctrinales, mandando que del dinero que a su muerte deje, una 
vez pagadas algunas mandas que se indican, 


fiant inde et scribantur libri in pergameno in romancio et latino ex illis 
libris quos diuina fauente gracia nouiter compilaui, videlicet De viciis e: 
virtutibus et de Nouo modo demonstracionis. Et de Quinque principiis. Et 
de differentia Correlatiuorum. Et de secretis sacratissime Trinitatis et incar- 
nacionis. Et de participacione christianorum et sarracenorum. Et de loqu- 
cione angelorum. Et de virtute veniali et vitali. Et de peccatis venialibus et 
mortalibus. Et de arte abreuiata sermotinandi. Sermones autem ibi scripti 
quos perfeci et compilaui sunt in summa centum octuaginta duo. Item est 
ibi liber de Sex sillogismis. De quibus quidem libris omnibus supradictis 
mando fieri in pergameno in latino vnum librum in vno volumine qui mi- 
tatur per dictos manumissores meos Parisius ad monasterium de Xartossa 
quem librum ibi dimito amore Dei. Item mando fieri de omnibus supradictis 
libris unum alium librum in vno volumine in pergameno scriptum in latino 
quem dimito et mando miti apud Januam Misser Persiual Espinola... (94). 


Más adelante, al hablar de los fondos italianos de manus- 
critos lulianos, trataremos del paradero de los códices que 
tenía en su poder Perseval Spinola en Génova. 

A los pocos días de otorgar testamento partiría Ramón 
Lull para Mesina, pues en el trayecto comenzó el Liber de com- 
pendiosa contemplatione, acabado el mes de mayo en aquella 
ciudad siciliana. Allí permaneció diez meses dedicado a la 
disputa y a la composición de treinta y siete obritas teológicas 
y filosóficas (95), brotes y retoños tardíos y seniles de aquel 
Arbre de ciencia, crecido y regado con llantos en la campiña 
romana. Su última obra, escrita en Mesina, el Liber de civi- 
tate mundi, está fechada a los 14 de mayo de 1313. De allí re- 
gresaría probablemente a Mallorca, desde donde partiría a Tú- 
nez: el 4 de noviembre ya estaba en esta ciudad musulmana, y 
en 1315 firmaba allí mismo sus últimas obras. 


(94) F. DE BOFARULL, El testamento de Ramón Lull y la escuela luliana 
de Barcelona, MABLB, 5 (1896), 43579. 

(95) AvinYó, Obres, n. 193-229. M. SPONER, Libre de consolació d'ermita. 
Kritische Ausgabe, ML, 341-72. 
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Quince veces Italia ha visto al maestro de la Barba Florida 
llegar a sus puertos, y vivir en sus ciudades, y recorrer sus 
caminos, y enseñar en sus conventos, y exhortar con cálida pa- 
labra al papa, a los cardenales y a los potentados. Al desapa- 
recer él, aureolado por la leyenda, deja una estela. de discípulos, 


que perpetúan el lulismo italiano desde el siglo XIv hasta nues- 
tros días. 


Dos ADVERTENCIAS PREVIAS. 


Antes de comenzar el estudio histórico de esta escuela lu- 
liana de Italia, conviene hacer dos advertencias, de las que 
la segunda no es más que una consecuencia natural de la 
primera: 

1. Tratamos aquí de la vida que el lulismo—así el autén- 
tico lulismo místico y filosófico como el seudolulismo alquí- 
mico—tuvo en Italia a partir de la muerie de Ramón Lull. 
Queda, pues, al margen de este trabajo el estudio de los aza- 
res que la causa de la ortodoxia de su doctrina y conjunta- 
mente la causa de la aprobación de su culto corrieron, por 
más que tales causas, una vez terminado el cisma de Occiden- 
te, se llevasen en Roma. Claro está, con todo, que esos proce- 
sos influyeron no poco en la vida de la escuela luliana de Ita- 
lia, y por eso antes de historiar el lulismo italiano en cada 
uno de los períodos en que naturalmente se divide, daré unas 
breves notas sobre ese que podríamos llamar lulismo teológico, 
que no es, ni con mucho, el más importante, a pesar del lugar 
preeminente y casi exclusivo que a veces se le ha conce- 
dido (96). . 

2.* Siendo una de las fuentes más importantes para esta 
historia los manuscritos de obras lulianas conservados en Ita- 


(96) Así aparece en Joan AVINYó, PvrE., Historia del lulisme (Barcolo- 
na, 1925), y en Les doctrines lulianes en lo Congrés universitari catala, Dis- 
cursos pronunciats en dit Congrés per los reverents doctors SALVADOR BovÉ 
y ANTONI CASELLAS, Y AdeMés UN nombrós aplech de documents relatius ú 
la historia del lulisme (Barcelona, 1903). Vid. también J. Avinyó, Catalech 


de documents lulians, BABLB, 6 (1911-12), 395-420. : 
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lia, hay que indicar desde el principio cuáles de esos fondos 
interesan directamente y cuáles no, pues la mayor parte de ta- 
les códices llegaron a Italia con ocasión de las disputas susci- 
tadas en los siglos XVI y XVI sobre la ortodoxia del maestro, 
y por tanto, ni son índices del prestigio que sus doctrinas al- 
canzaron en aquella nación, ni pudieron influir en el desarro- | 
llo ulterior del lulismo, por haber pasado directamente a ma- 
nos de los censores, y de ellas a bibliotecas, como la Vaticana 
y la Ambrosiana, que hasta tiempos muy recientes han sido 
de difícil aceeso a los estudiosos. 

Resulta, pues, que de les cuatro grandes fondos lulianos de 
Italia—Venecia, Innichen o San Cándido, Milán y Roma—, 
sólo los dos primeros son de auténtica tradición italiana. Los 
otros dos—el de la Ambrosiana y las bibliotecas eclesiásticas 
de Roma—son de importación tardía. Y advierto expresamen- 
te bibliotecas «eclesiásticas» porque el pequeño fondo de la 
Biblioteca Nazionale Vittorio Emanuele parece ser de diversa 
procedencia, y entrar, por tanto, en los auténticamente ita- 
lianos. 


Fondos manuscritos de importación tardía. 


La Biblioteca Ambrosiana de Milán posee hasta cincuenta 
y un códices lulianos de capital importancia, muchos de ellos 
en catalán. Obrador, en su viaje a Milán y Venecia, realiza- 
do a principios de siglo, sólo llegó a descubrir veintidós (97); el 
fondo completo lo dió a conocer—bien que con descripciones en 
extremo sumarias—-el Dr. Carmelo Ottaviano en los prelimi- 
nares de su edición de L?”4Ars compendiosa de R. Lulle avec 
une étude sur la bibliographie et le fond ambrosien de Lul- 
le (98). Mosén Tarré (99), cotejando este catálogo de Ottavia- 


(97) Mateu OBRADOR y ESTANISLAU DE K. AGUILÓ, Viatge d'investigació 
a les biblioteques de Munich y Mila, AIEC, 2 (1908), 598-613. Vid. P. E. 
GUARNERIO, Contributo agli studi lulliani. De la doctrina dels insfants: Cod. 
Ambr O. 87 Sup., ibid., 497-519. 

(98) En «Etudes de philosophie médiévale», XII, bajo la dirección de 
E. Gilson (París, 1930). Véase la recensión de J. RuBIó, EUC, 17 (1932), 
3114, 

(99) TARRÉ, en XIV, 179. 
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no con la Memoria de los libros de Ramón Lull que tiene en 
Roma el Doctor Arceo de Herrera, auditor del Ilmo. Carderal 
de Medicis y agente del Excmo. Duque de Alva, publicada por 
Pedro de Alcántara Penya (100), dedujo que el riquísimo fondo 
—descontados los manuscritos seudolulianos—provenía de este 
ferviente lulista español que tanto favoreció a la causa luliana 
en los últimos decenios del siglo xvi (101). A su muerte adqui- 
rió sus manuscritos el sobrino de San Carlos Borromeo, carde- 
nal Federico, fundador de la Ambrosiana y favorecedor de la 
causa de Ramón Lull. 


Parecido origen tiene el fondo ottoboniano de la Vatica- 
na (102): en 1591 se enviaban desde Mallorca al cardenal As- 
canio Colonna, fautor de la causa luliana, como amigo que era 
de Felipe II, una serie de obras de Ramón Lull, pertenecientes 
a la Universidad de Palma, con promesa, por parte del obispo, 
de que, una vez hubiesen sido examinadas en Roma, se devol- 
verían a la Universidad (103). Pero tal promesa quedó incum- 
plida, y, muerto el cardenal, compró su biblioteca, en 1611, 
Gian Angelo d'Altaemps, duque de Gallese, descendiente del 
cardenal Mark Sittich d'Altaemps. En el palacio de esta fami- 
lia, en Roma, los vió todavía Nicolás Antonio entre 1659 y 
1672. Gran parte de la biblioteca Altaemps la adquirió luego 
el cardenal Pietro Ottoboni (el futuro Alejandro VIII), y en 
1748 pasó a formar parte de la Vaticana. Eso no obstante, la 
biblioteca Colonna-Altaemps no se libró de alguna dispersión, 
y así seis manuscritos lulianos con el ex libris del duque Gian 


(100) BSAL, 1 (1885-86), n. 37, pp. 3-4; 2 (1887-88), 134-5. 

(101) Vid. MENÉNDEZ PELAYO, Heterodoxos, 1, “85-8; P. BLANCO SOTO, 
Estudios de bibliografía luliana (Madrid, 1916), 28-33; E. AcuiLó, Notes lu- 
lianes, BSAL, 10 (1903-04), 5-7; R. DALOS, Moviment lul-li4, ATEC, 6 (1921- 
26), 273-9; P. Martí DE BARCELONA, Nous documents sobre R. L. i la seva 
escola, ML, 182-3; A. Ruiz, Juan de Herrera, arquitecto de Felipe 11 (Ma- 
drid, 1936), J. MUNTANER, Documentos lulianos, BSAL, 26 (1939-40), 43-54. 

(102) Vid. R. DALOs, El ms. ottoboniano lat. 405. Contribución a la bi- 
bliografía luliana, «Trabajos de la Escuela Española de Arqueología e Hlis- 
toria en Roma», II (Madrid, 1914), 97-127; F. EHRLE y J. M. March, Los 
mss. vaticanos de los teólogos salmantinos del s, XVI (Madrid, 1930), 8-12, 
y en «Estudios eclesiásticos», 8 (1929), 152-6, 

(103, P. A. PeNYa, Bibliografía luliana, BSAL, 2 (1887-88), 231. 
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Angelo d'Altaemps han idó a parar al British Museum (104), 
uno a la Biblioteque Nationale de ¡París (105) y otro a la Na- 
cional de Madrid (106).  - ; 


Otros manuscritos lulianos del fondo latino de la Vatica- 
na y de la biblioteca Corsini provienen del Colegio de Obser- 
vantes Irlandeses, llamado de San Isidoro y San Patricio, donde 
se hospedó desde 1617 fray Juan Riera, franciscano mallor- 
quín, enviado a Roma por los jurados de Mallorca como sín- 
dico de la causa luliana; la mayor parte, con todo, de los có- 
dices que con este fin se le enviaron han quedado en la: biblio- 
_teca de aquel colegio (107). 


Es, en verdad, una lástima que no tengamos ningún catá- 
logo general de los manuscritos lulianos conservados en Roma: 
el insigne lulista Ramón d'Alos-Moner lo estaba preparando 
desde hacía muchos años, pero en 1939 le sobrevino impensa- 
damente la muerte sin haber dado cima a este trabajo. 


Fondos manuscritos auténticamente italianos. 


He indicado ya que los códices lulianos de la Marciana, en 
Venecia, y de la colegiata de San Cándido (Innichen), en el 
Tirol italiano, eran los únicos de los grandes fondos de Italia 
que interesan de lleno a la historia del lulismo italiano. Los 
datos que luego aportaremos sobre el ambiente lulista de Pa- 
dua—la principal Universidad de la república véneta—expli- 
carán la formación y la importancia de ese doble fondo. 

Los trece códices lulianos de la Marciana, de los siglos XIV 
y Xv en su mayoría, encabezados solemnemente por el manus- 
crito misceláneo enviado por Ramón Lull desde París al dux 
Gradenigo, han sido descritos con minuciosidad y exactitud 
por Mateo Obrador, quien dió también noticia de otros ocho 


(104) P. BoHiGas, El repertori de mss. catalans: Missió a Anglaterra, 
EUC, 12 (1927), 433-42; TARRÉ, AST, XIV, 179, 

(105) Tarrt, 1bid., 179-80; BoHicas, Missió de París, EUC, 15 (1930), 93. 

(106) P. MarTÍ DE BARCELONA, Notes descriptives dels mss. franciscans 
medierals de la Biblioteca nacional de Madrid, EF, 45 (1933), 383; TarrÉ, 
AST, XIV, 180. 

(107) S. GaLmÉs, Catáleg d'obres i documents lul-lians a Roma, BSAJ, 
24 (1932-33), 99-108. 
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con obras seudolulianas y de diecinueve impresos antiguos con 
obras de Ramón Lull o a él atribuídas (108). 

A Jorge Rubió Balaguer se debe el acabado estudio de los 
catorce códices con setenta y nueve obras lulianas, conservados 
hasta la guerra de 1914-1918 en la biblioteca de la colegiata 
de Innichen (ahora San Cándido), en el Tirol italiano, obispa- 
do de Brixen o Bressanone (109). Después de aquella guerra, 
algún manuscrito se dispersó. Por más que toda aquella región 
sólo en 1918 pasase a formar parte del reino de Italia, con todo 
debe considerársela como italiana por su geografía—está situa- 
da al sur de los Alpes—, por su lengua románica vulgar y por 
su lengua culta, que fué el italiano, si bien hay que reconocer 
que desde anue fué organizado aquel territorio como feudo 
del imperio bajo el gobierno de los obispos-príncipes de Tren- 
to y Bressanone, el elemento germánico fué infiltrándose len- 
tamente, hasta llegar a dominar en la zona más cercana al 
Austria. La presencia de tantos manuscritos lulianos en San 
Cándido se explica, no por haber sido preboste de aquella cole- 
giata Juan Krebs (1453-1456) (110), hermano de Nicolás de 
Cusa, cuyo lulismo estudiaremos luego, y que por aquellos mis- 
mos años (1450-1460) era obispo de Brixen, sino por el donativo 
del médico veneciano Nicola Poli, en 1494. 

Antes de pasar a los restantes fondos manuscritos de Ita- 
lia, conviene advertir que hemos de contar entre ellos el inte- 
resante grupo de seis códices canonicianos de la Bodleian Libr- 
ary de Oxford, diligentemente estudiados por José María Ba- 
tista y Rania y por Pedro Bohigas (111). Esos manuscritos proce- 
den del abate Matteo Canonici, ex jesuíta veneciano muy afi- 
cionado a los libros, quien durante la supresión de la Compañía 


(108) M. Omraor, Ramón Lull en Venecia. Reseña de los códices é 
impresos lulianos existentes en la Biblioteca veneciana de San Marcos, BSAL, 
£ (1899-1900), 301-24; Un'altra lletra autógrafa de Ramon Lull, ibid., 10 
(1903-04), 98-9; TARRÉ, AST, XIV, 156, nota 2. 

(109) J. Rubió, Investigacions lulianes en la Biblioteca de Innichen, 
¿ATEOS (1913-14), 742-5; Los códices lulianos de la Biblioteca de Innichen 
«Tirol), RFE, 4 (1917), 303-40. 

(110) TarrÉ, AST, XIV, 179, nota 28. 

(111) J. M. Batista y Roca, Catálech de les obres lulianes d'Oxford, 
BABLB, 8 (1915-16), 204-28, 308-30; P. BoHicas, EUC, XII, 411-27. 
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de Jesús (1773-1805) formó una magnífica biblioteca, de la 
. que llegó a escribir Juan Andrés en el tercer tomo de sus Car- 
tas familiares: «... en quince años desde la abolición de la 
Compañía ha formado el abate Canonici una tan copiosa y 
selecta biblioteca que apenas parece que se pudiera hacer en 
muchos siglos» (112). En 1805 estaba Canonici a punto de 
volver a entrar en la Compañía de Jesús, entonces restaurada 
en Nápoles por los desvelos del beato José Pignatelli. Los pa- 
dres Juan Andrés y Francisco Gus:ia—aquél bibliotecario y éste 
profesor de historia eclesiástica en el colegio napolitano—es- 
peraban que Canonici, al reingresar en la Compañía, llevaría 
consigo a Nápoles toda su rica biblioteca; por eso fué grande 
su desaliento cuando, en septiembre del mismo año, fallecía 
Canonici inesperadamente en Treviso. Bien se esforzaron ellos 
por que sus familiares les regalasen la codiciada librería; pero 
nada consiguieron (113). La magnífica colección presto se dis- 
persó, y los manuscritos lulianos, recogidos muy probable- 
mente en la región véneta, fueron a parar con muchos otros a 
la Biblioteca Bodleyana de Oxford, como hemos dicho. Dentro 
del territorio de la misma república hemos de mencionar un 
manuscrito luliano misceláneo de la Biblioteca Universitaria 
de Padua (114), y otro de la Cívica de Bérgamo (115). 

Si de Venecia pasamos a la Lombardía, en la Biblioteca 
Nacional Braidense de Milán hallamos un códice quincentis'a 
no señalado por Obrador ni por Ottaviano, que se ciñeron al 
importantísimo fondo ambrosiano (116), y otro en la Biblio- 
teca Universitaria de Pavía (117), centro intelectual del Mila- 
nesado. 

En Turín consérvanse tres códices lulianos en la Bibliote- 


(112) 111 (Madrid, 1790), 176. 
PER M. BATLLORI, Francisco Gusta, apologista y crítico (Barcelona, 
(114) M. BaATLLORI, Relíquies manuscrites del lul-lisme italia, AST, 11 
(1935), 138-9. 
(115) Ibid., 131-2. 
(116) Ibid., 133-4, 
(UN Ibid: 139: 
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ca Nacional, y otros dos había antes del incendio de 1904 (1183). 
Génova, que en la mente de Lull había de ser un centro de 
irradiación de sus doctrinas, sólo posee en su Biblioteca Cívica 
una Ars brevis, en copia seiscentista, seguida de un comentario 
de fra Vittorio da Palermo, capuchino (119). Más adelante ha- 
blaremos de la suerte que cupo a la biblioteca de Perseval 
Spinola. 

Siguiendo ahora la Vía Emilia, es de sumo interés el fondo 
de la Biblioteca Estense, enteramente desconocido de los lulis- 
tas, hasta que tuve la fortuna de descubrirlo en mis andan- 
zas por Italia (120). A mi entender, entre los auténticamente 
itálicos, ocupa el primer puesto después de la Marciana y de 
Innichen, pues contiene dos ejemplares de la versión italiana 
del Llibre de meravelles, uno del siglo Xv y otro del XvI1; un 
Liber proverbiorum del Xv y una miscelánea quincentista con 
el Arbor philosophiae desideratae, la Logica nova y la Ars 
brevis praedicationis, amén de dos famosos comentarios lulia- 
nos: el de Joan Bulons en un manuscrito del siglo Xv, y el de 
Pere de Gui en otro del xviIr. Los tres manuscritos lulianos de 
la Biblioteca Universitaria de Bolonia (121) los señaló ya el 
padre Longpré en su excelente bibliografía del Dictionnaire 
de théologie catholique; y, atravesando toda la Romaña, ha- 
llaremos en la Biblioteca Oliveriana de Pésaro, ante el Adriá- 
tico, un importante comento luliano de Luca Antonio degli 
Abbati, compuesto en el siglo xvn (122). 

En la Toscana, el padre Atanasio López, franciscano, en- 
contró hace tiempo un códice de la Riccardiana, procedente de 
Alemania, con varias obras auténticas de Ramón Lul (123), 
al cual hay que añadir los de Cortona (124) ,. incluídos en el 


(118) M. BatLLORI, Els monuscrits d'autors catalans medievals servats 
a la Biblioteca nacional torinesa, AST, 9 (1933), 253-73. 

(119) M. BATLLORI, AST, XI, 132-3. 

(120) M. BatLLorR1I, Records de Llull i Vilanova u Italia, AST, 10 (1934), 
13-9; Relíquies, AST, XI, 1347. 

(121) LoncrPrÉ, n. 3/14, 3/38 y 7/2; OTTAVIANO, n. 40, 110, 130. 

(122 M. BATLLOR1I, AST, XI, 140. 

(123) Armanasius LópPez O. F. M., Descriptio codicum franciscanorum 
Bibliothecae Riccardianae florentinae, AFH, 3 (1910), 7139-42. 

(124) IMBI, XVII; OTTAVIANO, Nn. 25, 46, 65, “14, 95, 101, 145, 172. 
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estudio del padre Longpré, y un comentario anónimo del si- 
glo xvn en la Biblioteca Nazionale Centrale de Florencia (125). 

Ya hemos dicho que los fondos lulianos más importantes 
de Roma—los de la Vaticana, Corsiniana y del Colegio de San 
Isidoro—apenas interesan para el estudio de la escuela lulia- 
na de Italia; en cambio, hemos de recoger tres códices de la 
Biblioteca Nazionale Vittorio Emanuele, de los siglos XIV, XV 
y XVI, descritos por el Dr. Carmelo Ottaviano (126). 

Los manuscritos de Nápoles los estudió el llorado Ramón 
d'Alós en un trabajo general sobre los códices catalanes con- 
servados en las bibliotecas napolitanas, que ha quedado inédi- 
to. También falta un estudio sistemático de los manuscritos 
sicilianos (127). 

Si echamos ahora una ojeada a las obras contenidas en to- 
dos estos códices italianos, nos sorprende el hecho de que, no 
siendo ellas muchas en número, abunden tanto las escritas por 
Ramón Lull en diversas ciudades italianas durante alguno de 
los quince viajes que antes hemos reseñado. Siguiendo el orden 
cronológico de composición, notaré las siguientes: 


Liter super psalmum Quicumque vult: Roma, 1285.—Venecia, B. Marcia- 
na, mss. XLI cl. 1, CXVI cl. MI, y CC cl. VI (todos del siglo xiv) (128). 

Tabula generalis ad omnes scientias applicabilis: Comenzada en Túnez 
por septiembre de 1293 y acabada en Nápoles el 13 de enero de 1293 
(= 1294). —Venecia, B. Marciana, ms. CXLITI cl. VI (a. 1492) (129). 

Liber de levitate et ponderositate elementorum: Nápoles, 1294.—Innichen, 
ms. VITT b 14 (s. xv). 

Liber de affatu, hoc est de sexto sensu: Nápoles, 17 abril 1294.—Roma, 
B. Nazionale, ms. Fondi min., 1832 (S. xvD. 


(125) M. BATLLORI, AST, XI, 132; —Un lul-lista bolonyes del XVIIf segle, 
4ST, 12 (1936), 193-4, nota 7. 

(126) C. OTTAVIANO, 11 perduto «Liber de potentia obiecto et actu» di 
Lullo in un manoscritto romano, ML, 97-108. 

(127) A. RUuBIó Y Luc, Manuscrits catalans en les biblioteques d'Ita- 
11a, ATEC, 1 (1907), 4, señalaba una Ars brevis en el ms. 1] B 21 de la Bibl. 
comunale de Palermo. 

(128) El ms. CXVI cl, III difícilmente puede ser del s. XIII, como pre- 
tende M. OBRADOR, R. L. en Venecia, BSAL, 8 (1899-1900), 305, pues contie- 
ne el L. proverbiorum, escrito muy probablemente en Roma tel año 1299, 
según dijimos al tratar del octavo viaje de R. L. a Italia, 

(129) También está en el ms. 1001 de la B. Riccardiana de Florencia, 

: del s. Xv, pero por ser de procedencia alemana no lo incluímos en la lista; 
V. A. LÓPEZ, AFH, III, 740. 
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Liber de quinque sapientibus: Nápoles, 1294? —Venecia, B. Marciana, 
ms. CXVI cel. IIT (s. xiv) (130). > 

Arbor scientiae: Roma, 1295.—Venecia, B. Marciana, ms. CXVIIL cl. 111 
(S. XIV); Turín, B. Naz. Universitaria, ms. K IV 9, destruído en 1904 (s. xv). 

Liber de articulis fidei: Roma, 23 junio 1296. Munich, ms. 596 (hisp. 52), 
procedente de P. Spinola (s. xIv); Venecia, B. Marciana, mss. CXVI cl. 111 
(s. XIV) (131) y LVIL cl. XIV (s. xv); Padua, B. Universitaria, ms. 1717 
(a, 1415); Innichen, ms. VIII b. 9 (s. xv) (132). 

Liber de anima rationali: Roma, 23 junio 1296.—Munich, ms. 596 (hisp. 
392) (s. XIv); Padua, B. Universitaria, ms. 1717 (a. 1415): Innichen, mss. 
VII b 8, VIIM d 1 y VII d 4 (los tres del s. xv) (133). 

Liber de potentia, obiecto et actu: Roma, 1292—Roma, B. Nazionale 
Y. E., Fondi minori 1832 (s. xvI) (134). 

Lider proverbiorum: Roma, 1299.—Venecia, B. Marciana, mss. CXVI cl. 
J1T y LVIT cl. XIV (ambos del s. xIv) (135); Oxford, B. Bodleyana, mss, Ca- 
nonici misc. 332 y 299 (ambos del s. xIv); Turín, B. Naz, Universitaria, 
ms. 1291 (Ss. xv); Módena, B. Estense, ms. Campori 49 (s. xv); Innichen, 
ms. VIIT b 16 (s. xv) (136). 


(130) Vid. nota 128. 

(131) Vid. nota 128. 

(132) También en el ms. 1001 de la Riccardiana; v. n. 129, 

(133) Se conservaba también, antes del incendio de 1904, en el ms. I V 47 
de la B. Nazionale Universitaria de Turín, pero tampoco lo incluímos aquí 
por provenir de Valencia, y no de Valence, como pretendió G. PASsINI, Co- 
dices manuscripti Bibliothecae Regii Taurinensis Athenaei, 11 (Turín, 1749), 
ms. lat. 1065; v, M. BATLLORI, AST, IX, 268-711. 

(134) El único ms. conocido (Roma, B. Naz. V. E., ms, Fondi minori, 
1832), dado a conocer por C. OTTAVIANO, ML, 103-8, termina así: «Raimundus 
hunc librum in civitate Romana finivit, et ex tune non proposuit aliquem 
librum compillare, quoniam plures compilaverat; et ipsos fecit qui videban- 
tur ei fieri debere, excepta arte memoriwe et uno libro de sermonibus, quos 
faciet, si Deus sibi iuvamen (?) fecerit, et oportunitatem habuerit, quoniam 
ille est in magno peccato, qui poterit bonum facere et non facit, et maxi- 
me ¿lle qui destruit bonum quod alius fecit. Deo gratias. Explicit.» Es difí- 
cil, con estos datos solamente, precisar la fecha: consta que R. L. había 
ya escrito muchos libros; luego se trata de un tiempo bastante adelanta- 
do de su vida; se hace alusión a una Ars memoriae que ha de escribir y no 
ha escrito, mas como no existe ninguna obra suya con ese título 'exacto, 
ha de referirse o a la 4rs memorativa, que algunos tienen por dudosa, pero 
a la que parece aludir el mismo R. L. en el Arbor philosophiae desideratae 
(Montpeller, 1290), o al Liber de memoria (Montpeller, febrero 1303=1304), 
o. con menos probabilidad, al L. de memoria Dei (Mesina, marzo 1314), pues 
no le cuadra bien el título de 4rs memoriae; dice R. L. que ha de escribir 
un «libro de sermonibus», que más que los Sermones contra errores Aver- 
rois (París, abril 1311) parece ser el L. de sermonibus factis de decem prae- 
ceptis, compuesto, según Salzinger, en Mallorca el año 1302, y según R. 
d'Alós, Los catálogos, 52 ss., diez años más tarde; la última frase del éxpli- 
cit tal vez se refiera a la destrucción de su colegio de Miramar, suceso aca/e- 
cido en fecha incierta. Como de todos estos datos apenas puede sacarse 
nada tien claro sobre la fecha del L. de potentia, obiecto et actu, le señalo 
provisoriamente el año 1296, por ser aquél el único de sus viajes a Roma en 
que nos consta haber compuesto obras de carácter filosófico, tales como 
las dos citadas inmediatamente antes «en el texto. 

(135) Vid. nota 128. 

(136) Vid. nota 129. 
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Liber de naturo: Famagusta, diciembre 1301 (recuérdese que R. L., a la 
vuelta de ese viaje, tocó el puerto de Génova).—Innichen, ms. VIII b 9 
(S. XV). 

Rhetorica nova: Traducida al latín en Génova, 1303.—Pavía, B. Univer- 
sitaria, ms. 413 (s. xv). 

Logica nova: Escrita en catalán en Génova, mayo 1303, y traducida al 
latín en Montpeller, julio 1304.—Innichen, ms. VIII c 13 (s. xv); Módena, 
B. Estense, ms. est. lat. 353 (S. XVI). 

Lectura artis quae intitulatur Brevis practica tabulae generalis: Géno- 
va, 1 febrero 1303 (= 1304).—Venecia, B. Marciana, ms. LXXXIGM cl. VI 
(S. XV). S 

Liber ad probandum aliquos articulos fidei catholicae per syllogisticas 
rationes. Génova, febrero 1303 (= 1304). Innichen, ms. VIII c 8 (s, Xv). 

Ars brevis, quae est imago artis generalis: Pisa, enero 1307 (= 1308).— 
Venecia, B. Marciana, ms. CXLIIT cl. VI (a. 1462); Innichen, ms. VIII ce 11 
(s. Xv); Palermo, B. Comunale, ms. II B 21; Bolonia, B. Universitaria, ms. 
522; Génova, B. Civica, ms. D bis 12 2 33 (a. 1631) (137). 

Ars generalis ultima: Comenzada en Lyón, 1305, y terminada en Pisa, 
fines de marzo 1308.—Innichen, mss. VIII c 8, VIII ec 11 y VIII e 13 (os 
bres. cel. Ss: XV). 

Disputatio Raymundi christiani et Hamar saraceni: Traducida del ára- 
be al latín en Pisa, abril 1308.—Oxford, B. Bodleyana, ms, Canonici lat. misc. 
298 (s. xIv) (138); Innichen, ms. VIII c 13 (s. xv). 

Liber de compendiosa contemplatione: Mesina, mayo 1313.—Innichen, 
ms. VII b 13 (s. xv). 

Liber de definitionibus Dei: Mesina, septiembre 1313.—Innichen, ms. VIII 
b 13 (s. xv). 

Liter venationis Trinitatis per substantiam et accidentem: Mesina, oc- 
tubre 1313.—-Innichen, ms. VIH c, 11 (s, xv). 

De ente absoluta: Mesina, octubre 1313.—Innichen, ms. VIIMT b 13 (s. xv). 
1313.— Innichen, ms. VIII b. 13 (s. xv). 

Liber propter bene intelligere, diligere et possificare: Mesina, octubre 
1313.—Innichen, ms. VIIT b 13. 

Liber de medio naturali: Mesina. octubre 1313.—Imnichen, ms. VII b 13 
(S. XV 

Liber de potestate infinita et ordinata: Mesina, noviembre 1313.—Inni- 
chen, ms. VIII b 13 (s, xv). 


Ahora bien, de todas esas obras, algunas—todas sería te- 
meridad afirmarlo—es muy probable que procedan de los mis- 
mos arquetipos lulianos, ya que sabemos el interés que tenía 
Ramón Lull en divulgar sus obras a medida que iban brotando 
como por ensalmo de su fecundísima pluma (139); y la con- 
sistencia de semejante conjetura aumenta con respecto a aque- 
llos códices que contienen obras escritas por Ramón Lull con 


(137) Vid. nota 129; aparece además en el ms. de la B. Naz. Braiden- 
se de Milán A D XV 17/2, del s. xvi, de origen español; v, nota 116. 

(138)  Adviértase, con todo, awe según BomiGas, EUC, XII, 417, tal vez 
este códice provenga de Cataluña, 

(139) J. RuBIó, Notes sobre la transmissió manuscrita de Popus lul-tia, 
«Barcelona, 1928 (extracto de «Franciscalia»). 
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corta diferencia de tiempo unas de otras, y casi todas en la 
misma ciudad o en ciudades próximas entre sí; tales son: 


Venecia, B, Marciana, ms. CC cl. VI (s. xurxiv): 1) ff. 2-67, Ars de- 
monstrativa (Montpeller, 1275); 2) 68-160, De articulis fidei (Roma, 23 ju- 
nio 1296); 3) 161-78, L, propositionum sec. Artem demonstrativam compila- 
tus (Montpeller, 1275?); 4) 179-88, L. super psalmum Quicumque vuli (Roma, 
1285); 5) 179-95, E. amici et amati (Montpeller, 1283-85?). 

Ib'd., ms. CXVI cl, TIT (s, xim-xiv): 1) ff. 3-72, L, proverbiorum (Roma, 
12922; 2 13-91, L. de articulis fidei (Roma, 23 junio 1296); 3) 92-128, L. su- 
per psalmum Quicumque vult (Roma, 1285); 4) 129-64, L. de quinque sapien- 
tibus (Nápoles, 12947), 

Ibid., ms. LVIL cl. XIV (s, xiw: 1) ff, 1-76, L. proverbiorum (Roma, 
12992: 2) 17-83, L. de articulis fidei (Roma, 23 junio 1296). 

Ibid., ms. CXVIII cl, IT (s. xIv): Arbor scientiae (Roma, 1295), 

Munich, ms. 595 (hisp. 52), procedente de Perseval Spinola (S. XIV): 
1) ff. 1-96, Novell libre de anima racional; 2) 99-139, Libre dels articles de 
la fe catholica (ambos tratados fechados en Roma a 23 de junio de 1296). 

Ib:d., ms. 10507, proc. de P. Spinola (ús, xIv): 1) L. de ascensu el descensu 
intellectus; 2) L. de demonstratione per aequiparantiam (ambos de Mont- 
peller, marzo 1305). 

Ibid., ms, 10495, proc..de P. 'Spinola (s. xv): Obras escritas en Mont- 
peller y Mallorca desde mayo 1312 hasta septiembre 1313 (140). 

Pavía, B. Universitaria, ms. 413 (s. xIv): Rhetorica nova (trad. lat., Gé- 
nova, 1303). 

Roma, B. Nazionale Vittorio Emanuele, ms. 244 (s. xIv-xv): 1) ff. 1-11, 
E. natalis pueri parvuli Iesu Christi (París, diciembre 1310); 2) 11v-27, L, la- 
mentationis philosophiae (París, febrero 1310=1311); 3) 27-33v, L. de Deo 
ignoto et de mundo ignoto (París, junio 1311); 4) 33v-38, L. facilig scientiae 
(París, junio 1311); 5) 38-47, L. de divina unitate et pluralitate: (París, mar- 
zo 1310=1311); 6) 47-52v, L. de efficiente et effectu (París, mayo 1310); 
7) 52v-56, L. de fallaciis (París, nov.-dic. 1308); 8) 558-59v, Disputatio Raymun- 
di et averroistae (París, principios de 1311); 9) 59v-66, Liber contradictionis 
(París, febrero 1310=1311); 10) 66-75v, L. de syllogismis contradictoriis (Pa- 
rís, febrero 1310=1311); 11) 75v-81y, Sermones contra .averroistas (París, 
abril 1311); 12) 82-85v, L. de demonstratione per aequiparantiam (Mont- 
peller, marzo 1304=1305); 13) 85v-92, L. correlativorum innatorum (París, 
febrero 1310=1311); 14) 92-111, L. de forma Dei (París, julio 1311); 15) 
111-119, L. de exsistentia et agentia Dei (París, agosto 1311); 16) 119-128, 
L. de quaestione valde alta et profunda (París, agosto 1311). 

Pacua, B. Universitaria, ms. 1717 (s xv: 1) ff. 1-31r, L. amici et amiti 
(Montpeller, 1283-85?2); 2) 31v72r, L. de articulis fidei; 3) 712v-176, L. de 
anima rationali (ambos acabados en Roma, 23 junio 1296). 

Innichen, ms. VIIMI b 13 (aunque recopilado, como hemos dicho, por Ni- 
cola Poli a fines del siglo xv, tendría éste ante su vista un códice con las 
obras escritas por R. L. en Mesina, 1313-14): 1) ff. 1-4, L. propter bene in- 
telligere, diligere et possificare (Mesina, octubre 1313); 2) 9-11, De peccato 
originali (apócrifo?); 3) 13-15, Quaestio utrum veritates fidei catholicae 
sint per viam rationis inquirendae (apócrifo); 4) 16v-22, Contemplatic Ray- 
mundi (París, 1297?); 5) 23-23v, Quomodo contemplatio transit in raptum 


(140) J. RUBIó, ibid., 4, cree ser un resto de la biblioteca de Pp. Spinola 
el ms 15145 de la B. Nat. de París; pero adviértase que es del año 1430; 
v. TARRÉ, AST, XIV, 173. 
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(París, 1297?); 6) 23v-24, Declaratio conscientiae (París, 12972; 7) 24-25v, 
L. de convenientia quam habent fides et imtellectus in obiecto (Montpeller, 
marzo 1308 [= 1309]; 8) 27-43 L. de decem praeceptis (apócrifo); 9) 43-47, 
L. de quaestione valde alta et profunda (París, agosto 1311); 10) 47v-48v, 
Le incarnatione (fragmento); 11) 49-65, Documentos lulianos; 12) 65-90, 
L. de Deo et lesu Christo (Mallorca, dic. 1300); 13) 90v-96, De compendiosa 
contemplatione (Mesina, mayo 1313); 14) 96v-102, L. de medio naturali (Me- 
sina, octubre 1313); 15) 102v-108, L. propter bene intelligere, diligere et pos- 
sificare (Mesina, oct. 1313); 16) 108v-111v, L. de ente absoluto (Mesina, oc- 
tubre 1313); 17) 112-120v, L. de potestate infinita et ordinata (Mesina, no- 
viembre 1313); 18) 121-124, L. de definitionibus Dei (Mesina, sept. 1313). 

Roma, B. Nazionale Vittorio Emanuele, ms. Fondi minori 1832 (S, XVI): 
1) ff. 1-199v, Ars mizxtiva theologiae et philosophiae (París, nov. 1309); 
2) 200-237y, De naturali modo intelligendi (París, mayo 1310); 3) 238-253v, 
L. facilis scientiae (París, junio 1311); 4) 254-264, Quaestiones super librum 
jacilis scientiae (París, junio 1311); 5) 275-304v, L. de quaestione valde alta et 
profunda (París, agosto 1311); 6) 305-330v, L. de Deo ignoto et mundo ignoto 
(París, junio 1311); 7) 331-368vy, L. de divina unitate et pluralitate (París, 
marzo 1319=1311); 8) 269-443v, L. de forma Dei (París, julio 1311); 9) 444- 
518, L. de ente quod simpticiet per se est exsistens et agens (París, septiem- 
kre 1311); 10) 519-609v, L. de potentia, obiecto et actu (Roma, 1296?); 11) 
610-665, L. de intellectu (Montpeller, enero 1303=1304); 12) 666-717v, EL. de 
voluntate (Montpeller, enero 1303=1304); 13) 718-779v, L, de memoria (Mont- 
peller, febrero 1303=1304); 14) 780-799, L. de affatu, hoc est de sexto sensu 
(Nápoles, 17 abril 1294). 


A estos códices, pues, especialmente, pero aun a todos los 
auténticamente itálicos que contienen obras escritas por el 
maestro en Italia, habrá que acudir cuando haya de preparar- 
se la edición crítica de las obras latinas, tarea tan importante 
para los estudios doctrinales medievalísticos, como lo ha sido 
para los literarios la publicación de los textos catalanes. 

Hasta aquí me he fijado sólo en las obras auténticas de 
Ramón Lull, prescindiendo del seudolulismo alquímico, que a 
partir del siglo Xv se entremezcla potentemente y se enreda 
en torno al añoso árbol luliano. Ni parece del caso dar ahora 
la lista de los incontables manuscritos italianos con obras 
semejantes, muchos de los cuales entreveran pintorescamente 
los textos atribuídos a Ramón Lull con los famosísimos de 
Arnau de Vilanova (141); bastará que a ellos me refiera suma- 
riamente al historiar cada uno de los períodos en que puede 
dividirse el lulismo en Italia. 


(141) M. BATLLORI, El seudo-Lull y Arnáu de Vilanova: notas de mess. 
italianos (en preparación para el BSAL). 
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PRIMER PERÍODO: 1315-1480. 


Sensiblemente comprende esta primera etapa los dos últi- 
mos siglos de la Edad Media, época conocida en la historia de 
la cultura italiana con el nombre de primer renacimiento. El 
último tope (1480) cierto que resulta algo convencional, pero el 
hecho de aparecer entonces la primera edición incunable de 
Ramón Lull, y precisamente en Venecia, a la que siguieron 
otras muchas allí mismo y en Roma, es de tanta trascendencia, 
que justifica que demos ahí un tajo en esta sumaria historia 
del lulismo italiano. La principal dificultad para esta división 
está en lo embarazoso que resulta el precisar con alguna exac- 
titud los años de los códices indatados. Para obviarla, abarca- 
mos en este primer período todos los manucritos cuatrocen- 
titas, aun aquellos—como los de Innichen—que nos consta con 
certeza que pertenecen al último decenio del siglo: si se tiene 
presente que tales códices suponen unos arquetipos anteriores, 
no se podrá tachar de intrusión lo que es una razonada in- 
clusión. 


Fondos primigenios: Génova y Venecia. 


Al narrar sumariamente el séptimo viaje de Ramón Lull 
a Italia, he hablado de su amistad con Perseval Spinola, miem- 
bro de aquella nobilísima familia genovesa que tan cordiales 
relaciones mantenía entonces con nuestro Jaime 11 de Cata- 
luña-Aragón. De Perseval hizo Ramón Lull un afectuoso y 
cumplido elogio en la Consolatio venetorum, y por esta misma 
obra sabemos que el genovés tenía algunos otros libros lulia- 
nos; al veneciano que lloraba en París la derrota de su re- 
pública le dice que presente la Consolatio venetorum a su ami- 
go Spinola, añadiendo: «Ipse te iuvet ad consolandum venetos 
cum hoc libro et cum aliis libris, quos habet de me, qui boni 
sunt ad consolandum» (142). 


(142) París, B. Nationale, ms. 15145; contiene ff. 6-204 Ovidius morali- 
zatus secundum expositionem Traveti, 206-22 Consolatio venetorum et to- 
tius gentis desolatae. Vid. notas 60 y 140. La Cons. ven. sólo se nos conserva 
en este ms. de París, pero en el s. xvi había otro ejemplar, del s. xIv, en 
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Por la Vida coetánea sabemos que Ramón Lull había toma- 


do a Génova por un centro de irradiación de sus libros y doc- 
trinas; aquel precioso documento, escrito no mucho después 
del Concilio de Viena, aún en vida del beato, acaba con las 


siguientes palabras: 


Divulgati quidem sunt libri sui 
per universum, sed in tribus locis 
fecit eos precipue congregari; videli- 
cet in monasterio Cartusiensium Pa- 
risius, et apud quandam (143) nobi- 
lem civitatis lanue, et apud quar:- 
dam  nobilem  civitatis  Maiorica- 
rum (144). 


E deffet foren diuulsats los ses 
libres per tot lo vnjuersal mon, e 
specialment en certs lochs, co es en 
la Ciutat de Paris en hun monastir 
de Cartotzans e en la Ciutat de 
Genoua e en la Ciutat de Maller- 
ques de hon ell era nadiu, de la qual 
cosa reporta gran preu e honor la di- 


ta Ciutat. Deo Gracias (145), 


Otra prueba del deseo de convertir a Génova en un centro 
de difusión de sus obras lo hallamos 'en el testamento de Ra-. 
món Lull, otorgado en Mallorca el 26 de abril de 1313, en el 
que, como vimos (146), mandaba se compilasen dos volúmenes 
con los libros «quos, diuina fauente gracia, nouiter compilaui», 
uno de los cuales había de enviarse a la Cartuja de París, y el 
otro «Apud Januam Misser Persiual Espinola». Este último pa- 
rece que se puede identificar con el actual ms. 10495 de la 
Biblioteca de Munich, más arriba apuntado, que contiene las 
obras escritas por Ramón Lull en Montpeller y Mallorca desde 


mayo de 1312 hasta septiembre de 1313. 
¿Cuándo se dispersó este rico fondo luliano de Génova? No 
lo sabemos. Hoy hallamos sólo restos en Munich (147), en los 


la bibl. del monasterio de San Michele de Murano, junto a Venecia, en 
donde se conservaban otras obras lulianas: Blacquerna y De conversione 
cuiusdam tartari (s. xv); Quaestiones solutae secundum processum Aris 
inventivae (Ss. Xv); De titiis et eorum remediis (s. xv); Arbor scientiarum; 
v. 1. B. MITTARELLI, Bibliotheca codicum manuscriptorum monasterii Sancti 
Michaelis Venetiarum prope Murianum (Venecia, 1779); cfr. nota 153, infra. 

(143) Así lee DE GAIFFIER, contra otros muchos que leyeron, al pare- 
cer más rectamente, quendam. 

(144) Der GAIFFIER, n. 45. : 

(145) MoLL, 33. La frase de hon ell era nadiu hasta el fin, que falta en 
e* texto latino, la añadiría el traductor catalán después de la muerte 
de R. L. 

(146) Vid. supra, nota 94. 

(147) Vid. supra notas 140 y 142. El catálogo completo de los mss, lulia- 
nos de Munich lo está preparando desde hace muchos años mi maestro 
Jorge Rubió Balaguer; entretanto, véase M. OBRADOR, Viatge d'investiga- 
eié a les Biblioteques de Munich y Mila, ATEC, 2 (1908), 598-613. 
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A 


mss. 10495, 10507 (148) y 596 (Hisp. [Cat.] 52) (149), este 
último en catalán, y más bien que de la biblioteca de Perseval 
Spinola, parece ser copia de otro transcrito por el pisano Bindo 
Guastrappi, prisionero en Génova, para ser enviado por Per- 
seval al rey de Sicilia don Fadrique, pasando a la copia el 
explicit del original (150). 

Nada nos dicen la Vida coetánea y el testamento de Ra- 
món Lull sobre el fondo de manuscritos de Venecia, pero la 
famosa dedicatoria al dux Pietro Gradenigo, antes copiada, y 
el hecho de estar relacionados con el Véneto la mayor parte 
de manuscritos trecentistas lulianos de Italia, bien claro nos 
hablan de una acción positiva de Ramón Lull en la formación 
del primer núcleo de códices venecianos, en el que es muy pro- 
bable tuviesen parte no pequeña sus amigos Gradenigo y Pie- 
tro Zeno. 

Actualmente en la Marciana, además del famoso manuscri- 
to dedicado al dux, consérvase otro también del tránsito entre 
el siglo xn y el XIv, procedente, al parecer, de Francia, pues 
que termina con el Liber synodulis ecclesiae remensis, del año 
1252 (151); es el códice CXVI. el. 1H, cuyo contenido he indi- 
cado algo más arriba. 

De pleno siglo XIv son otros cuatro códices marcianos: el 
LVII el. XIV (152), con cuatro obras escritas por Ramón Lull 
én Italia, como antes apunté, y que, a pesar de parecer fran- 
cés por su paleografía, es obra de un copista cuyo nombre pa- 
rece catalán: Guillelmus de Reus; el CXVIIT el. IM, con el 


(148) Véase más arriba el contenido de estos dos mss. 

(149) C. Ham, Catalogus codicum manu scriptorum Bibliothecae Regide 
Monacensis, VI (Munich, 1858), ms. 596, descrito sumaria y errónmeamento. 

(150) R. D'ALOs, Los catálogos, 68, n. 3. Según Mn, TARRÉ, AST, XIV, 
178, nota 26, es posible que estos tres mss. estuviesen desde el siglo xiy en 
Barcelona en poder de la familia Erill-Llull, uno de cuyos vástagos, la 
marquesa de la Manresana, los cedería para la edición maguntina, que tal 
es el origen del fondo luliano de Munich; v. A. GOTTRON, L'edició magunti- 
na de R. L., «Estudis de bibliografia luliana», I (Barcelona, 1915). 

(151) M. OBRADOR, R. L. en Venecia, BSAL, 8 (1899-9900), n. II. 


(152) -Ibid., n. III. 
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Arbor scientiae (153) ; el CCXCIX. cl. IM (154), compuesto por 
el De novis fallaciis (ff. 1-26); la Declaratio Raymundi per mo- 
dum dialogi (27-30r) (155); el Liber de modo applicanda no- 
vam logicam ad scientiam iuris et medicinae (30v-32), y la 
Lectura artis quae brevis practica tabulae generalis intitulata 
est (33-48); y finalmente el códice misceláneo XLI cl. I, que, 
además de un tratado de Agostino Trionfi de* Ancona y el 
famoso Philobiblion de fray Roberto Kolkot, conserva el Liber 
super psalmum Quicumque vult. de nuestro Ramón Lull (156). 

Otros cuatro manuscritos trecentistas, oriundos probable- 
mente de Venecia, pertenecen a la colección Canoniciana de la 
Bodleian Library cr Oxford: el Cant. it. 147 (157), que por con- 
tener tres textos catalanes (Libre de Sidrach lo philosoph, L. del 
Secret dels Secrets d' Aristotil y el L. del Gentil e los tres savis) 
no puede contarse entre los auténticamente itálicos; el Dialo- 
gus Raymundi christiani et Hamar sarraceni, en el ms. Can. lat. 
misc. 298 (158), y dos copias del Liber proverbiorum (mss. Can. 
misc. 299 y 332) (159). 

Fuera ya de la región véneta hallamos la Rhetorica nova, 
en un bello códice del siglo XIv de la Biblioteca universitaria de 
Pavía (ms. 412) (160); la Ars brevis respondendi ad quamlibet 
quaestionem, en un manuscrito misceláneo de la Vaticana (vat. 
lat. 946) (161) formado entre los años 1338 y 1355 por un 
fraile franciscano, tal vez del convento de Pisa; el Apostrophe 


(183) Ibid., n. IV. Aquí Obrador advierte: «En la guardia anterior 
léese «De vitiis et eorum remediis» y en el Catálogo de la Marciana figu- 
ra este códice bajo los títulos de «Arbor multiplex» y «Arbor scientiae».» 
¿Será tal vez el mismo ms. indicado en el catálogo de Murano, supra 
nota 142? 

(ATI VL : 

(155) OBRADOR, 1. c., no lo identifica, y escribe Sortes en vez de Socrates : 
vid. AviNYó, Obres, n. 67. 

(156) OBRADOR, 1. €., n. X. 

(157) J. M. Batista y Roca, Catálech de les obres lulianes d'Oxford, 
BABLB, 8 (1915-16), 216, ms. 9; BoHicas, EUC, XII, 414. 

(158) Falta en BATISTA; vid. BOHIGAS, 1. C., p. 417, quien dice: «la seva 
lletra també podria ésser catalana, pero no és prou característica.» 

(MN BATISTA MSC ASS. 0018 

(160) Inventario dei mss. della R. Bibl. Univ. di Pavia (Milán, 1894), y 
M. BATLLORI, AST, XI, 139-40. : 

(161) A. PELZER, Codices vaticani latini, 1, 1 (Roma. 1931), 389. 
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ad summum pontificem, en otro códice vaticano (el vat. lat. 
1054), que perteneció a un francés llamado Guillaume, y que 
no sabemos cuándo pasó a Italia (162), y por fin una colección 
de dieciséis tratados lulianos, escritos en su mayoría en Pa- 
rís los años 1310 y 1311, en el ms. 244 de la B. Nazionale 
Vittorio Emanuele, de Roma, cuyo contenido he especificado 


poco más arriba (163); todos estos códices pertenecen al si- 
glo XIV. 


La versión ¡italiana del «Llibre de meravelles». 


Los datos que hasta aquí he dado se refieren todos al lulismo 
filosófico; pero al lado del Lull filósofo está el Lull poeta, místi- 
co y novelista, que, aunque bien es verdad que interesó menos al 
medioevo, le vemos, con todo, proyectar su sombra blanca y 
pura en aquella jocunda Italia del primer renacimiento. Pero 
lo sorprendente es que de toda su obra poética sólo se difun- 
diese en Italia el Llibre d'amich e amat, en su texto latino; 
de sus poesías religiosas, tan llenas de un emotivo y purísimo 
franciscanismo, ni rastro siquiera, a pesar de las semejanzas 


que tantos críticos han notado con las Laudi. de Jacopone da 
Todi (164). 


También es inexplicable que pasase desconocido en Italia 
el Llibre de POrde de Cavalleria, tan divulgado en Francia e 
Inglaterra, donde llegó a inspirar toda la literatura caballeres- 
ca del renacimiento y a influir en el mismo Shakespeare (165). 
Pero el hecho es que de toda la prosa literaria de Ramón Lull, 
en Italia sólo se conoció durante el primer renacimiento el cu- 


(162) Ibid., 597. 

(163) C. OTTAVIANO, 11 perduto «L. de potentia obiecto et actu», UL, 
97-102. 

(164) M. MENÉNDEZ PELAYO: R. Lull, discurso... «Museo Balear», segun- 
da época, 1 (1884), 335-42, 361-9, 401-11; —La poesía mística en España, 
Obras completas, II (Madrid-Santander, 1941), 69-110; G. M. BERTINI, La 
poesía di R. L., «Vita e Pensiero», 25 (1934), 25-43, y en «La paraula cristia- 
na», 20 (1934), 351-64; P. AcustTÍ DE MONTCLAR, Entorn de la poesia de 
R. L., ML, 299-320; M. DE MONTOLIU, R. L., trobador, EUC, 21 (1936), 363-98 ; 
R. D' ALOs, prólogo a ORL, XIX, pp. VILXXI. y 

(165) C. M. CLavería, Sobre la traducción inglesa del «Libre del Orde 
de Cavalleriap de R. L., AST, 15 (1942), 65-74. 
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riosísimo Llibre de meravelles, llamado también Felix, obra 
escrita en París hacia el año 1288. 

Convendría dilucidar, lo primero, si Ramón Lull inventó 
ese tan sugestivo título, o bien si existían ya en la Europa 
medieval narraciones de viajes con el título De mirabilibus, que 
tanto se prodigaron en los siglos XIv-XvI. En este último caso el 
mérito de Ramón Lull estaría en haber atinado en convertir 
la narrativa externa de las maravillas del mundo en un libro 
moral, narración de las maravillas del espíritu (166). Como 
quiera, tanto si Ramón Lull fué el inventor de este título como 
si fué su adaptador, teniendo en cuenta que—según diremos— 
la versión italiana del Feliz proviene de Venecia, y que el fa- 
moso viajero Marco Polo escribió el celebérrimo Liber mirabi- 
liwm precisamente cuando, después de la derrota de Curzola 
—inspiradora de la Consolatio venetorum—, hubo de vivir cau- 
tivo en Génova, donde abundaban los libros de Ramón Lull, 
no parece en modo alguno inverosímil la hipótesis de mosén 
Galmés de que el título del veneciano sea de inspiración lulia- 
na (167). Sin duda por influjo del libro de Marco Polo, pero 
tal vez también por una reminiscencia de nuestro Ramón Lull, 
el Voyage d'outre mer, de Jean de Mandeville (1357-1371), fué 
más conocido en Italia con el nombre de De mirabilibus mun- 
di (168), título que en la Roma del Xvi, trocado en De mirabil+- 
bus urbis, sirvió para las guías de peregrinos y curiosos que 
iban a admirar las maravillas de la Ciudad Eterna. 

Cinco códices nos han conservado la versión italiana del 
Llibre de meravelles: tres del siglo Xv (el Marciano it. II 
109) (169) ; el Can. it. 26 de la Bodleyana de Oxford (170), y el 


(166) 'T. CARRERAS ARTAU, De los moralistas españoles, extr. de «Las 
ciencias», 4 (1939), 7-11. 

y (167) S, GaLMÉs, prólogo a su ed, del Libre de meravelles, «Els nostres 
classics», A, 34 (Barcelona, 1931), 10, nota 3; —Dinamisme de R. L.. 28 
nota 4, 

(168) F. RAMONDINO, Un incumabolo rarissimo: «Il fiore de Terra Sanc- 
ta», di G. Castiglione (Palma de Mallorca, 1942), p. V. 

(169) M, OBRADOR, BSAL, VIII, 310, n. XIII; C. FRATI y A. SEGARIZZI, 
Catalogo dei codici marciani italiani, 1 (Módena, 1909); M. BATLLORI, AST, 
X, 14-5, 

(170) J. M. Batista, BABLB, XV, 215, ms. 8; P. BoHiGaAs, EUC, XII, 448. 
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Estense it. 455: G 513 (171); uno del xvi (el Monacense 
lat. 10601 (172), y otro del xv (Estense it. 396: U A4 
12 (173). Si se tiene en cuenta que los manuscritos catala- 
nes conocidos son sólo diez, más uno en latín y otro en fran- 
cés, se tendrá un claro indicio de la difusión de esa obra en 
Italia. 

Aunque el más antiguo de los códices italianos es, como 
acabamos de ver, del siglo Xv, sin embargo, la difusión relativa 
que alcanza ya en esta centuria y su lenguaje, arcaizante e 
indeciso, permiten suponer que el texto de la versión se re- 
monta hasta el trescientos. 

También es dable conjeturar el lugar de donde procede; 
su lenguaje, sobre todo en lo que toca a ciertas vocales, es muy 
diverso de aquella lengua toscana tan tersa y dúctil que enton- 
ces mismo manejaba el Boccaccio, y se acerca más al toscano que 
se usaba en la república véneta como lengua culta y litera- 
ria, en substitución del antiguo dialecto veneciano, que iba 
quedando relegado a la intimidad de la conversación fami- 
liar. La misma procedencia nos sugiere la distribución de los 
manuscritos: dos de ellos—el de la Marciana y el de la Bodle- 
yana—son genuinamente venecianos. El marciano había per- 
tenecido al erudito setecentista Apostolo Zeno, tal vez de la 
misma familia que aquel Pietro Zeno amigo de Ramón Lull. 
El oxoniense estuvo un tiempo en la colección del abate Matteo 
Canonici, quien lo recibiría, directa o indirectamente, de la 
biblioteca del patricio Bernardo Trevisan (174). Por otra 
parte, si se tiene en cuenta lo que luego diremos sobre las 
raíces itálicas del lulismo alemán de los siglo Xv y XVI, y 


(171) F. ARGELATI, Bibl. degli volgarizzatori, IV (Bolonia, 1767), 343, quien 
dice sacar esta noticia de una carta de L, A. Muratori del 14 de mayo 1754, 
fecha equivocada, pues Muratori había muerto el 23 de enero de 1750; esa 
caria falta en M. Camporl, Epistolario di L. A. Muratori, 14 tt. (Módena, 
1901-22); M. BATLLORI, AST, X, 137, y XI, 134-5, ms. 5. 2 

(1712) M. OBraDOoR, Viatge d'investigació a les bibl. de Munich y Mild, 
AIEC, 2 (1908), 603. 

(173) M. BATLLORI, AST, X, 13-7, y XI, 135, ms. 5. 

(174) APosToLO ZENO, Lettere, 1 (Venecia 1781), 226-7, describe sumaria- 
mente un ms. del Libro de meraveglie que había sido de Bernardo Trevisan 
y que parece coincidir con los datos que del oxoniense nos da BATISTA. 
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más especialmente sobre el origen patavino del mismo, pode- 
mos conjeturar que también el de Munich proceda de Venecia. 

Supuesta esa difusión del Libro di meraveglie en el terri- 
torio véneto, no es de admirar que de allí pasase a la corte 
estense de Ferrara el manuscrito más antiguo de Módena (175), 
probablemente en el siglo XvI, puesto que no aparece en los 
inventarios de las bibliotecas del duque Borso, de Leonor de 
Aragón y de Hércules I, publicados por el profesor Giulio Ber- 
toni. En cambio es una obra que cuadraría muy bien a aquel 
ambiente de afición a la literatura española iniciado en Fe- 
rrara ya en el siglo Xv y desarrollado en el siguiente, inte- 
rés que explica la versión italiana de otra obra maestra de 
la literatura catalana, el Tirant lo Blanch, traducida por Messer 
Lelio di Manfredi, y publicada en 1538 precisamente en Ve- 
necia (176). Habida cuenta de estos datos, lo más probable 
es que el otro manuscrito italiano del siglo XVII, conservado 
en la Estense de Módena, haya sido copiado en aquella misma 
ciudad, adonde se había trasladado la corte ducal. después 
de la muerte de Alfonso II (1597). 


Esta versión italiana de Felix se ajusta tan perfectamente 
al original catalán, que ya Mateo Obrador (177) creyó que se 
había trabajado sobre el texto mismo del Llibre de meravelles 
y no sobre la versión latina, de la que, por otra parte, no 
aparece rastro alguno en ninguna biblioteca italiana. Y en 
verdad que el texto italiano conserva toda la frescura y en- 


(175) G. BERTON1I, La Biblioteca estense e la coltura ferrarese ar tempi 
del duca Ercole 1 (1471-1505) (Turín, 1903), ap. 1, 11 y III. Recuérdese que el 
archivo y la biblioteca que la casa de Este formó en Ferrara fueron trasla- 
dados a Módena cuando, después de la muerte del duque Alfonso II sin 
sucesión (1597), su primo César, de rama bastarda, heredó sólo los duca- 
dos de Módena y Reggio, feudatarios del Imperio, mientras que el de Fe- 
rrara se reintegraba a los estados pontificios, entonces bajo Clemente VIII. 
Vid. L. Pastor, Historia de los Papas, t. XI, c. XI, $ 2, ed. esp., vol. XXIV 
(Barcelona, 1942). 243-61; y Tesori delle bibl. d'Italia. Emilia e Romagna 
(Milán, 1932). 

(176) G. BERTONI, intr. al Catalogo dei codici spagnuoli della B. est., 
«Romanische Forschungen», 20 (1907), 321 ss. 

(11D R. L. en Venecia, BSAL, VII, 310. 
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canto del original, como aparece a ojos con sólo cotejar el 
bellísimo prólogo de ambos textos: 


En tristícia e en languiment sta- 
va un home en stranya terra. Fort- 
ment se meravellava de les gents de 
aquest món, com tan poch conexien 
e amaver. Déu, qui aquest món ha 
Ccreat e donat als hómens en gran no- 
blea e bonea, per tal que per ells 
fos molt amat e conegut. Aquest 
home plorava e planyia com Déus 
en est món ha tan pochs amadors 
e servidors e lohadors. E per co que 
sia conegut, amat e servit, fa aquest 
Libre de Meravelles, lo qual deper- 
teix en, .x, parts... (178): 


In tristitia et langore staua vno 
homo in strania terra, e fortemente 
se merauegliaua delle genti di qu-- 
sto mundo, che tanto poco conosceno 
[Dio] et amalo, el quale ha creato 
questo mundo et hali data tanta no- 
bilta e gratia e bonta, per la quale 
ipso Dio fusse conosciuto, ricordato 
et amato, Questo homo piangeua 
amaramente in pero che Dio in que- 
sto mundo ha tanti pochi amaturi e 
seruidori e laudatori. Et in pero 
questo homo piangente fece questo 1'- 
bro a ció che per 19so sia Dio dalli 


homini conoscuto, recordato et ama- 
to. El auale libro fi dicto de miraui- 
glie, el quale se diuide'in X. parti o 
uero in x. libri (179). 


Creo que scría de sumo interés una edición crítica de esa 
versión italiana, fundada en los cinco manuscritos conocidos, 
y seguida de un estudio comparativo con el texto original. 


Ecos eymiriquianos en Italia. 


Y llegamos ya a las luchas antilulianas promovidas en Ca- 
taluña por el inquisidor de Aragón fra Nicolau Eymerich, 
dominico, luchas y controversias que pronto repercutieron en 
la intranquila Italia del trescientos, en aquella fermentación 
de ideales políticos y culturales que había de estallar en el 
renacimiento cuatrocentista (180). 


(178) Ed. GaLméÉs, «Els nostres classics», A, 34 (Barcelona, 1931), 25. 

(179) Transcribo del ms. est. it. 455. El prólogo de Oxford io da BATISTA, 
1. c., pero con bastantes faltas de italiano. 

(180) Vid. supra nota 96; CUSTURER; A, R. PASQUAL, Gesta erga Illumi- 
nati Doctoris B. Raymundi Lulli Martyris Cultum et Doctrinam ab ipsius 
obitu usque ad praesentem diem, simul cum progressu Pide Sententide et 
cultus immaculatae conceptionis B. V. Mariae, signanter in Aragoniae Regno 
Authore Antonio Raymundo Pasqual Monacho Cisterciensi, ms. todavía en 
borrador en la bibl. Vivot, de Palma, núm. 71182; F. GazuLLa, Los reyes de 
Aragón y la Purísima Concepción de María santísima, BABLB, 3-4 (1905-08) ; 
Historia de la falsa bula a nombre del papa Gregorio XI inventada per el 
dominico fray Nicolás Aymerich contra las doctrinas lulianas, BSAL, 12-13 
(1908-11); A. Ruió y LLucH, Documents per l'historia de la cultura catala- 
na mig-eval, I-11 (Barcelona, 1908-21); A. Ivars, Los jurados de Valencia 
y el inquisidor fray Nicolás Aymerich, «Archivo Ibero-americano», 3 (1916), 
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Aquí bastará recordar cómo Pedro el Ceremonioso, cono- 
ciendo las amistades de Eymerich en la corte pontificia de 
Aviñón, acude al papa de Roma Urbano VI en defensa de la 
doctrina luliana (1386), y cómo, pacificada ya la Iglesia de 
Occidente, suplican los lulistas a Martín V (1417) haga revi- 
sar las doctrinas lulianas. y la bula condenatoria atribuída a 
Gregorio XI; en consecuencia de esta petición, el obispo de 
Citta di Castello, por delegación del cardenal Alemani, da 
el 24 de marzo de 1419 la sentencia definitiva en favor de las 
doctrinas del beato. : 

Que esta controversia llegó a interesar en Italia lo prue- 
ban las colecciones de documentos referentes a ella que se 
conservan en el Archivo de Estado, de Venecia, (181) y en la 
Bibioteca de la colegiata de San Cándido (Innichen) (182). 

Animados los lulistas de Cataluña con aquella tan favorable 
sentencia, fué tomando auge su escuela, hasta llegar muy 
pronto a expansionarse hacia Italia, como luego veremos. La 
protección real fué más decidida todavía que la pontificia: 
Alfonso el Magnánimo, precisamente desde el Castelnovo de 
Nápoles, otorgaba licencia el Y de enero de 1446 al carmelita 
inglés Landolfo de Columbia para enseñar las doctrinas de 
Ramón Lull, y tres años más tarde concedía amplio permiso 
al lulista barcelonés Pere Joan Llobet, que enseñaba el arte 
luliana en Mallorca, para poder hacerlo en tódos sus domi- 
nios (183). 

Con todo, no dejó de empañar alguna nubecilla ese límpido 
cielo cuatrocentista, favorable al Maestro iluminado. El Direc- 
torium Inquisitionis de Eymerich se difundía en Italia, como 


68-159; H. FiNKkE, Drei spanischen Publizisten aus den Anfiingen des gros- 
sen Schismas: Mattháus Clementis, Nikolaus Eymerich, der hl. Vicente Fe- 
rrer, «Spanische Forschungen», 1 (Minster, 1928), 174-95; J. VinckkE, Lull 
und Eymerich, ML, 242-56; Staat und Kirche in Katalonien und Aragon 
wúarena des Mittelalters, «Spanische Forschungen», ser. 2.2, 1 (Múnster, 1931); 
Documenta selecta mutuas civitatis arago-cathalaunicae et Eccleciae rel: ¿io- 
nes iliustrantia, «Biblioteca historica de la Biblioteca Balmes» XV (Barce- 
lona, 1936). . 

(181) M. BATLLORI, Al margen de un incunable luliano, «Razón y Fe», 
108 (1935), 444, nota 3... 

(182) Ms. VIII b 13, 11): v. J. Rubió, RFE, IV, 324. 

(183) AvIiNYó, Lulisme, 249; CUSTURER, 343-6, 
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consta por los manuscritos 1121 (2255) de la Universitaria 
de Bolonia, mandado copiar en 1401 por fra Antonio da Bre- 
scia; el 1127 (2261) de la misma Biblioteca, también del si- 
glo Xv; y el c. 28. inf., de la Ambrosiana, tal vez italia- 
no (183 bis). Además, en 1448 surgirían en Roma contra el 
lulismo ciertas dificultades, que no podemos precisar, pero que 
nos constan por una carta de los consellers de Barcelona al 
trinitario mallorquín Antoni Cerdá, antes obispo de Mesina 
y ahora cardenal de la Iglesia romana, en la que le dicen, a 
los 10 de junio de 1448: 


Com lo venerable mossen Jachme del Miracle, canonge de sancta Maria. 
de la Reyal, de la vila de Perpinyá, va en Cort Romana axi per rahó de 
la sciéncia del reverent Mestre Ramon Lull, la qual molt és amada en aques- 
ta Ciutat, jatsia per alguns envejosos sia diffamada contra tota veritat, 
com sia de gran reverencia, car los adquisidors de aquella axí en lo spiri- 
tual com en lo temporal són hómens de gran intel-ligencia, amadors de Déu, 
e havents gran zel a la cosa pública, per co, Senyor molt reverent, a vostra 
gran Reverencia suplicam que la dita sciéncia del dit Ramon Lull, axí com 
aquella qui dignament o mereix, e lo dit mosséen Jachme del Miracle en 
sos propis negocis vulle haver favorablement per recomanats en tal forma 
que per intervenció de vostra molt Reverent Persona puxe lo dit Mossén 
Jachme aconseguir lo fruyt per ell desigat (184). 


A lo que contestaba el cardenal Cerda, desde Roma, el 13 
de agosto del mismo año: 


En Valtra part de vostra letra féu menció ajam per recomanats mossén 
Jacme del Miracle qui és en Cort per rahó de la sciencia de Mestre Ramon 
Luyll. Nos lo haurem per recomanat e la dita sciencia en manera tal quen 
sereu contents, com ajam a voliment tal subtil sciencia no sie axí postposa- 
da, ans sie venguda a lum mils que fins vuy no és (185). 


Hemos consignado algo extensamente los documentos que 
se refieren a este contratiempo, hasta hace pocos años desco- 
nocido, por la relación que pueda tener con la venida a Ma- 
llorca del bresciano Virgilio Bornati, del que muy en breve 
hemos de hablar. Pero antes de tratar de los lulistas italia- 
nos del cuatrocientos será muy conveniente echar una ojeada 


(183 bis) Para los dos de Bolonia, vid. IMBI, XIX; para el de Milán, 
OTTAVIANO, P. 21, ms. 37. ] 
(184) P. Martí DE BARCELONA, Nous documents sobre R. L, 1 la seva 
escola, ML, 170-2, doc. 6. 
" (185) Ibid., 172, doc. 7. 
20 
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de conjunto a los manuscritos lulianos del mismo siglo Xv, fi- 
jándonos principalmente en las obras de -Ramón Lull y pres- 
cindiendo, de momento, de los comentarios a su doctrina. 


Manuscritos cuatrocentistas. 


La mayor parte de los manuscritos lulianos conservados en 
Italia pertenecen a esta época. Su origen es difícil de pre- 
cisar; algunos de ellos descenderán probablemente, como in- 
diqué ya, de arquetipos divulgados por el mismo Ramón Lull 
en Italia; pero tal vez los más provendrán de códices llevados 
a Italia por los lulistas Joan Bulons (186) y fra Joan Ros, 
cuyas relaciones con el obispo de Padua Fantini Dandolo es- 
tudiaremos enseguida. 

Comenzando por la región véneta—núcleo el más consis- 
tente del lulismo italiano en la primera mitad del siglo—, ha- 
llamos todavía en la Marciana seis códices del siglo Xv, con al- 
gunas de las obras más representativas del pensamiento luliano. 
He aquí, sumariamente, su contenido (187): 


Ms. CCXCVIII el. 111: 1) ff. 1-36, De ente reali et rationis; 2) 37-45, 
L. de natura, 

Ms. LXXXITI cl. VI: 1) ff. 1-17, Lectura super artificium artis gonera- 
lis, Obra del lulista Joan Bulons; 2) 81-205, Compendium. «artis demonstrati- 
vae; 3) 205-276, Lectura super figuras Artis demonstrativae; 4) 276-289, 
L. de praedestinatione et libero arbitrio; 5) 290-306, L. de lumine. 

Ms. CLIV cl. VI: 1) ff. 5v-8, Sensuale Artis raymundinae, obra de algún 
Tulista anónimo; 2) 8-103, Compendium Artis demonstrativae, Una nota del 
f. 1 dice: «Liber iste est mei Benedicti Longo quondam dni. Laurentii.—1482.» 

Ms CCXXXIT el, VII: 1) ff, 1-62v, L. de ascensu et descensu intellectus ; 
2) ve:sos no lulianos. l) 

Ms. CXUITI cl. VI: 1) ff. 1-242, sermones y escritos «Fr. Bernardini Aqui- 
lani de Fossa», cuya es, al parecer, la letra de todo el códice; 2) 243-251, 
Ars brevis; 3) 257-259, Tabula generalis ad omnes scientias, al final de la 
cual se lee: «Ego frater Bernardinus Aquilanus de Fossa, ordinis Minorum, 
compleui scribere hanc tabulam manu propria et festinanter in loco Sancti 
Andreae prope ciuitatem Theatinam, in vigilia Sancti Francisci, quando 
terribiliter ningebat, anno Dni. 1462.» Nótese, pues, que todo el ms. proviene 
del Abruzo Citerior, de Chieti (antes Teati); 4) 280-286, L. de lumine, con 
la fecha 1462 al fin; 5) Lectura super artificium artis generalis: es la mis- 
ma obra de Joan Bulons contenida en el ms. LXXXITI cl. VI/1. 

Ms. CXCIII el. 111: Blanquerna, en latín; es ya del siglo xv-xvI y proce- 
de del legado del cardenal veneciano Gaspare Contarini (1483-1542). 


(186) TarrRÉ, AST, XIV, 179, nota 28. 
(187) Mss. V, VIL, VII 1X, XI y XII de OBRADOR (y. nota 177). 
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Muy cerca de Venecia, en el monasterio de San Michele de 
Murano, existían todavía en el siglo XvII1 tres manuscritos: lu- 
lianos cuatrocentistas, hoy dispersados: uno con el Blacquerna 
y el De conversione cuiusdam tartari; otro con las Quaestio- 
nes solutae sec. processum Artis inventivae, y un tercero con 
el De vitiis et eorum remediis (188). 

Pero el centro del lulismo veneciano én el siglo Xv fué, como 
luego veremos, Padua. Dado el papel principalísimo que en 
el lulismo patavino ejerció el obispo Fantini Dandolo, es de 
creer que guarde grandes sorpresas la biblioteca episcopal, o 
la capitular, que ni tienen publicado el catálogo de manuscri- 
tos, que yo sepa, ni pude investigar por mí mismo. En la uni- 
versitaria, fuera de algunas cbras seudolulianas, a que más 
adelante me referiré, consérvase, sin indicación de proceden- 
cia, un solo manuscrito, el 1717 (189), que, como he indicado 
más arriba, contiene el Liber amici et amati, el Liber de articu- 
lis fidei y el Liber de anima rationali (190). No presenta este 
códice ningún indicio de procedencia, pero habiendo pasado a 
aquella Biblioteca universitaria los libros de los conventos 
cercanos, no parece desencaminado el pensar que haya sido 
éste el ejemplar que sirvió de base a Lefevre d'Etaples para 
su edición de París, ejecutada por Jean Petit en 1505, pues 
dice así, en el prólogo, el humanista parisino, dirigiéndose a 
un novicio cartujo, llamado Gabriel: 


Clausi quasi sigillo quodam amatorio Contemplationum volumen libello 
Blanquerne de amore divino, quem in ¡peregrinatione iubilei anno quingen- 
tesimo supra millesimum Dei humanati salutisque hominum exscripsi Pa- 
tavi: communicaverat enim michi unus ex illa sancta et admirabili per uni- 
worsam Italiam monastice observationis congregatione Justine virginis a 
Prosdocimo apostolorum discipulo Deo dicate (191). 


Un cotejo pausado entre la edición parisiense y el manus- 
crito patavino tal vez podrá dar un resultado definitivo. 
Fuera de Italia podemos todavía seguir algún rastro de la 


(188) Vid. supra n. 142. 

(189) M. BATLLORI, AST, XI, 138, ms. 11. 

(190) De esta obra se conoce una doble versión latina; el texto de Pa- 
dua corresponde a la de los mss. VIII d 1, 2) y VII d 4, 1) de Innichen. 

(191) RD,n. 35; vid. M. OBRADOR, ORL, II, 364, 
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biblioteca luliana del obispo Fantini Dandolo: uno de los 
diez códices con obras de Ramón Lull conservados en la biblio- 
teca del hospital de Cues como legado del famoso cardenal de 
Cusa—el II (82) del catálogo del Dr. Honecker (192), forma- 
do por la Lectura surer Artem inventivam et tabulam gene- 
ralem—contiene la siguiente doble nota: «Est reverendi in 
christo patris et domini domini fantini dandulo prothonota- 
rii (!), etc.», y más abajo: «Episcopus paduanus donavit hune 
librum reverendissimo domino Cardinali sancti Petri.» 

Esta colección de muy variados tratados de Ramón Lull 
que poseía el cardenal de Cusa resulta de gran interés para 
el lulismo italiano, pues, como después diremos, el lulismo del 
Cusano deriva de Italia, donde él copiaría gran parte de los 
manuscritos lulianos del hospital de Cues, y de donde tal vez 
provengan otros códices, además de éste que le regaló Fantini 
Dandolo. 

Ya indiqué que hay que considerar como una prolongación 
del lulismo véneto la riquísima colección de la colegiata da 
San Cándido (Innichen), pues su primer propietario y donador, 
Nicola Poli, era un médico veneciano. Considerando que esos 
manuscritos tiroleses deben proceder de otros anteriores que 
Poli copiaría en Venecia o Padua, indicaremos aquí rápida- 
mente su contenido, por ser un índice de la difusión que ha- 
bían alcanzado las obras de Ramón Lull en el territorio de 
aquella república durante el siglo xv (193). 


Ms. VIT b 8: 1) ff. 1-34v, L, de anima rationali; 2) 34v-44y, Disputa*:o 
intellectus et fidei; 3) 46-76, L. de homine; 4) 76-88v, L. de prima et se- 
cunda intentione. 

Ms. VIIT b 9: 1) ff. 1-54vy, Lectura super artificium artis generalis, se da 
anónima, pero es de Joan Bulons; 2) 56-91vy, Declaratio definitionum artis 
generalis, obra de algún lulista anónimo; 3) 95-100v, lanua artis, de Pere 
Deguí; 4) 107-118, De arte disputandi, no les luliano; 5) 118v-136v, L. de. 
articulis fidei; 6) 137-147y, Ars correlativorum; 7) 144-147v  L. de natura. 

Ms. VIIT b 10: 1) ff. 1-92, Compendium artis demonstrativae; 2) 97-203v, 


(192) M. HONECKER, Lullus Handschriften aus dem Besite. des Kardi- 
a dE von Cues, «Spanische Forschungen», 6 (Múnster, 1937), 

¡y 28 

(193) Estos manuscritos van numerados por el mismo orden de 1 a 14 
en el catálogo de J. Rubió. 


EL LULISMO EN ITALIA 309 


Quaestiones per artem inventivam solubiles; 3) 205-251v, L. de ascensu et 
descensu intellectus. 

Ms. VIII b 11: 1) ff. 1-108, L. de articulis fidei; 2) 109-115, L. de divina 
unitate et pluralitate; 3) 116-144v, Ars mixtiva theol. et phil.; 4) 145-153v, 
L. de perversione entis removenda; 5) 154-157v, De ente simpliciter absolu- 
to; 6) 158-171, Disputatio fidei et intellectus; 7) 172-198, Fundamentum 
naturae, apócrifo. 

Ms. VIII b 12: 1) ff. 1-33, Arbor philosophiae disideratae; 2) 41-118, 
L. de ascensu et descensu imtellectus. 

Ms. VIII b 13: véase su contenido más arriba. 

Ms. VIIT b 14: 1) ff. 41-61, L. principiorum medicinae; 2) 67-T5v, Ars 
compendiosa medicinae; 3) T5v-81v, De regionibus sanitatis et infirmitatis:; 
4) 8lv-88v, L. de levitate et ponderositate elementorum; 5) 90-101v, L. de 
memoria; 6) 102-113v, L. de toluntate. 

Ms. VIII b 16: 1) ff. a-d, Demonstratio per aequiparantiam:; 2) 1-44, Pro- 
ed Raymundi; 3) 41-54v, L. de lumine; 4) 61-231, Ars magna praedica- 
tionis. 

Ms. VIil c 3: i) íf. 1-15v, Declaratio de/finitionum artis generalis; 
23 17-22, L. de praedestinatione et libero arbitrio; 3) 23-T1v, Compendium 
artis demonstrativae; 4) 13-16v, L. de divina unitate et pluralitate; 5) “6v- 
92v, Ars mixtiva theol. et phil.; 6) 93-97v, L. de perversione entis removen- 
da; 7) 99-157v, Quaestiones per artem inventivam seu demonstrac.am S-.u- 
biles; 8) 159-175, L. de homine; 9) 179-184, L, de prima et secunda intentio- 
ne; 10) 185-191, Disputatio intellectus et fidei; 11) 192-193, De ente simpli- 
citer absoluto. 

Ms. VIII c 8: 1) ff. 1-49v, L. de venatione subsiantiae...; 2) 50-57, Ars 
generalis ultima; 3) 59-83. L. de novis fallaciis; 4) 87-96v, L. ad probandum 
aligquos articulos fidei catholicae per syllogisticas reciones; 5) 96v-126v, 
L. fidelis et infidelis; 6) 127-164, Declaratio Raymundi per modum dialog:; 
7) 164v-170v, L. facilis scientiae y Quaestiones super librum facilis scientige ; 
8) 177-185v, Ars iuris; 9) 187-209v, L. propositionum sec. artem demonstra- 
tivam. 

Ms. VIMI ce 11: 1) ff. 1-107, 4rs generalis ultima; 2) 112-122, Ars brevis 
quae est imago artis generalis; 3) 123-126, Puncta sive conclusiones magíis 
altae in arte de condicionibus principiorum. obra de algún luliano; 4) 126-132v, 
De modo applicandi doctrina brevis et utilis, ídem; 5) 144v-152v, L. de prae- 
destinatione et libero arbitrio; 6) 152v-153, L. venationis Trinitatis per sub- 
stantiam et accidentem. : 

Ms. VIIM e 13: 1) ff. 1-37v, Logica nova; 2) 39-41v, Ars componendi ser- 
mones, no es luliano; 3) 48v-51v, Disp. Raymundi christiani et Hamar sarra- 
ceni; 4) 52-60, Ars abbreviata praedicandi; 5) 64-71, L. novus physicorum; 
6) 71-83v, Metaphysica Raymundi; 7) 94-174v, Ars demonstrativa; 8) 175-185, 
Ars generalis ultima. 

Ms. VIMI d 1: 1) ff. 1-74v, L. de venatione substantiae; 2) 715-143, L. de 
anima rationali; 3) 143-153v, L. novus physicorum. 

Ms. VIIT d 4: 1) ff. 1-48, L. de anima rationali; 2) 49-101, L. de ascensu 
et descensu intellectus; 3) 101v-110, Quaestiones Thomae Attrebatensis; 
4) 115-148, Declaratio Raymundi per modum didlogi; 5) 150-155, Ars brevis 
praedicationis. 


Sin salir todavía de la república de Venecia, hallamos en 
la Biblioteca cívica de Bérgamo (ms. A 4 27) (194) el Intro- 


(194) M. BATLLORIL, AST, XI, 131-2, ms. 1. 
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ductorium magnae artis ad omnes artes et scientias y el Liber 
de ascensu et descensu intellectus. 

Ya en el Piamonte, la Biblioteca nazionale universitaria 
de Turín poseía, antes del incendio de 1904, cuatro códices lu- 
lianos del siglo Xv, de los que sólo se conservan dos (195): el 
1291, con el Liber proverbiorum, fechado en 1484, y el 1134, 
con un ejemplar del Liber de ascensu et descensu intellectus, 
que tiene el siguiente explicit, interesante para la historia del 
culto a Ramón Lull como mártir: «Explicit liber martyris Ray- 
mundi Lullii de ascensu et descensu scriptum per fratrem Gui- 
lelmum Amperoti...» Pero adviértase que el texto luliano va sin 
fecha: el año 1413 corresponde sólo al segundo tratado, con- 
tenido en el mismo códice (196). 

Mas, por desgracia, los dos códices mejores de Turín eran 
los dos destruidos en 1904 (197): el Arbor scientiae (Pasini 
lat. 427) y una miscelánea luliana (Pas. lat. 1065), formada, 
según Pasini, por el Liber de voluntate, la Ars amativa boni, 
el Liber de memoria, una versión catalana del mismo libro, 
seguida de un amplio comentario de Bernat Gaví, fechado en 
Valencia, en abril de 1338; la Ars memorativa, atribuída a 
Ramón Lull, y una exposición de la misma, escrita por el do- 
minico valenciano Antoni Canals; el L. de anima rationali y 
la Vida coetánea, en latín (198). 

Es lástima que para el conocimiento de este importante 
códice tengamos que contentarnos con la descripción de Pasini, 


(195) M. BATLLORI, AST, IX, 262, 261, mss. 7 y 5. 

(196) Esto no ha sido advertido por el P. ANDRÉS DE Palma, Hacia las 
pruebas documentales del martirio del beato R. L.. BSAL, 27 (1937-38. 
273-4, y A Ventorn de les proves documentals del martiri de R. L., LNT, 7 
(1934), 405. 

(197) M. BATLLORI, AST, XI, 268-711, mss. 15 y 16. Vid. C. CIPOLLA, G. Du 
SANCTIS y C. FRratI, Inventario dei codici superstiti greci e latini antichi 
della Biblioteca nazionale di Torino, «Rivista di filologia e d'istruzione classi- 
ca» 32 (1904), 385-8. 

(198) G. Pasint, Codices manuscripti Bibliothecae Regii Taurinensis 
Abhenaei, II (Turín, 1749), 350. Este autor atribuye el códice al siglo XIV; 
pero atendiendo a que contiene un escrito de fra Antoni Canals (S. XIV-XV) 
y a que la letra catalana puede parecer a un italiano poco avisado más an- 
tigua de lo que en realidad es, hemos de suponer que tal códice sería de 
principios del xv. DE GAIFFIER, 134-5, alude a este manuscrito, por contener 
también un ejemplar latino de la Vida coetánea; vid, TARRÉ, AST, XIV, 
173, y la nota siguiente. 
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y que el padre Poncelet (199), que lo manejó en octubre de 
1902—quince meses antes del incendio del 25 al 26 de enero 
de 1904—se haya limitado a referirse a aquel antiguo catálog>. 
También lo consultó muy probablemente Pérez Bayer en 1754, 
pues sabemos por él mismo que se detuvo quince días en Tu- 
rín, y que en su «excelente librería pública de manuscritos» 
copió una obra inédita de San Isidoro; y, por otra parte, alude 
a nuestro manuscrito en el artículo que dedica a Ramón Lull 
en la reedición de la Bibliotheca hispana vetus, de Nicolás An- 
tonio (200), dando noticias que no concuerdan con las de Pa- 
sini, a pesar de citar su catálogo. Pérez Bayer nada dice de 
fra Antoni Canals, y confundiendo en una sola obra el Liber 
de memoria y la Ars memorativa, escribe: «Item Bernardum 
Gaví, qui sub idem tempus Raymundi Lulli Artem de memoria, 
sive Artis memorativae librum e latina in linguam provincia- 
lem Lemovicensium transtulisse, fusoque commentario expla- 
nasse dicitur, in Regia Bibliotheca Taurinensi inter Codd. lat. 
MLXV, T. IT, pág. 350, col. 1.» Que alguna confusión sufriría 
Pasini al redactar su catálogo, tal vez por su desconocimiento 
del catalán, se deduce de que los autores de la Histoire lttté- 
ratre de la France, sin duda con información directa, atribu- 
yen la Art memorativa en catalán al lulista Bernat Garí, y 
no Gaví (201). Mayor dificultad ofrece todavía el explicar 
cómo fra Antoni Canals (202), dominico contemporáneo de 


(199) A. PonceLeT, Catalogus codicum hagiographicorum latinorum Bi- 
bliothecae nationalis taurinensis, «Analecta Bollandiana» 28 (1909), 417-78. 

(200) 1I (Madrid, 1788), 233. Sobre este viaje de Pérez Bayer a Italia, 
vid. 1 Casanovas, Documents per la historia cultural de Catalunya en el 
segle XVIII, 11: J. FineSTRES, Epistolari, 1, (Barcelona, 1933), 496, doc. 517. 

(201) HLF, p. 618. También escribe Garí y no Gaví F. Tocco, Le jonti 
piú recenti della filosofia del Bruno, «Rendiconti della R. Accad. dei Lincei», 
ser. 5.1, 1 (1892), 516, quien conocía el códice de Turín por unas notas co- 
municadas por NovarI, según las cuales el contenido del ms. era: «TI. Ars 
memorativa secundum Tullium. 11. Urvaltra in volgare «per lo reverent frare 
Anthoni Canals, Maestre en Sancta Theologia, de Porde dels Preycadors, 
natiu de la ciutat de Valencia», incompleta (fol. 2661)...» (1. C., P. 517). 
Como se ve, tampoco por aquí se puede sacar nada en claro. 

(202) Sobre fra Antoni Canals, vid. A. RuBIÓ y LLucH, Joan 1 humanis- 
ta i el primer període de humanisme catala, EUC, 10 (1917-18), 83-91, y 
Martí DE RIQUER, prólogo a A. CANALS, Scipió e Aníbal... «Els nostres clas- 

sics», A, 49 (Barcelona, 1935). 
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Eymerich y amigo de los antilulianos de Valencia, pudo 
escribir un comentario a la Art memorativa; ¿no será todo un 
quid pro quo del bibliotecario Pasini, debido, como he insi- 
nuado, a su desconocimiento de la lengua catalana? 

Viniendo ahora a la Emilia y a la Romaña, hallamos en la 
Estense de Módena un Liber proverbiorum (ms. Campori 
49) (203); en la Biblioteca cívica de la antigua corte estense, 
Ferrara (204), un ejemplar del apócrifo De auditu kabbalisti- 
- co (ms. 283), y en Bolonia (204 bis) unas Quaestiones per artem 
demonstrativam solubiles (ms. 20), una Ars brevis y la Ars 
mixtiva theologie et philosophiae (ms. 522). 

No sabemos cuándo llegó a Italia el códice 1001 de la Rie- 
cardiana florentina (1417-18) procedente de Alemania, según 
se desprende de una nota final que dice: «Istud opus... comple- 
tum est per manus fratris Nicolai Muckrenwal de Prussia or- 
dinis fratrum heremitarum Sci. Augustini de conventu pro- 
vincia Thuring...» He aquí brevemente su contenido: 1) ff. 14- 
32, Logica discipuli magistri R. L.; 2) 34-43, Ars bre- 
vis; 3) 43v-45, Explanatio terminorum, por un lulista; 4) 46- 
94, Tabula generalis ad omnes scientias; 5) 94rv, Rubrica de 
differentia, concordantia et contrarietate, comienza: «Sensuale 
est illud...»; 6) 95-119, Ars compendiosa inveniendi verita- 
tem; 7) 119-121, Lectura compendiosa super artem inveniendi 
veritatem; 8) 123-166v, Lectura super artem demonstrativam; 
9) 166-240, Compendium artis demonstrativae; 10) 240-241v, 
De regulis principiorum philosophiae, de algún lulista; 11) 242- 
258, L. de articulis fidei; 12) 259-295, Declaratio contra 218 
errores philosophorum; 13) 296-354, Proverbia; 14) 354v-359v, 
L. de confessione, dudoso; 15) 359v-361, Opus de conditionibus 
confessionis, no es luliano (205). 

Finalmente, recordemos la Ars brevis de la Comunale de 


(203) M. BATLLORI, AS5T, XI, 136, ms. 8. LopI-VANDINI, Catalogo dei codici 
posseauti dal marchese G. Campori, 1-11 (Módena, 1875-86). 

(204) G. ANTONELLI Indici dei manoscritti della civica Biblioteca di 
Ferrara, 1 (Ferrara, 1884), ms. 283: no me consta con certeza que sea del 
siglo Xv. 

(204 bis) ¿Son del siglo xv? Vid. supra nota 121. 

(205) Vid. supra nota 123. 


. 
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Palermo (ms. II, B 21) (206), y el códice misceláneo Pondi 
minori 472 de la Biblioteca Nazionale Vittorio Emanuele, de 
Roma, con los siguientes tratados: 1) ff. 2-39v, Arbor philo- 
sophiae desideratae; 2) 39v-51, L. de gradatione elementorum ; 
3) d1v-52v, extractos del L. de anima rationali y del L. de as- 
censy et descensu intellectus; 4) 55-66v, Liber chaos; 5) 67- 
105, L. de Deo et Iesu Christo (207). 

De origen italiano es también el manuscrito 682 de la Bi- 
klioteca de Cataluña, formado por una serie de obras lulianas 
copiadas en Italia entre 1426 y 1438 por el sacerdote Gugliel- 
mo Nandi, de quien ignoro a qué región pertenece. Son las si- 
guientes: 1) Ars generalis ad omnes scientias, fragmentos; 

2) Breve et utile artificium artis generalis; 3) L. clericorum; 
4) L. super hoc quod cuilibet christiano sec. legem quam habet 
scire Obligatus est, no parece luliano; 5) £. confessionum; 
6) L. de fide et intellectu; 7) L. natalis pueri parvuli Christi; 
8) L. lamentationis philosophiae; 9) L. propositionum se- 
cundum artem demonstrativam, fragmentos. La presencia de 
obras de carácter y finalidad antiaverroísta hace muy probable 
el origen patavino de este códice (207 bis). 


(Continuará. ) 


(206) Vid. supra nota 127: mo me consta con certeza que sea del siglo Xv. 
(207) C. OTTAVIANO, ML, 102-3. 
(207 bis) BBC, 4 (1917), 169. 
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Bergscn, el maestro.—La Metafísica como 
coperizncia total de la realidad.—El plan- 
teamiento de su problema. 

Las dos clases de conocimiento.—El conoci- 
miento metafísico.—Lo concreto. 

La función de la Filosofía.—El problema de 
sy unidad.—La experiencia imterior y el 
instinto, 

La incapacidad de lo. inteligencia.—La ex- 
periencia del yo como duración concreta. 
Percepción pura y percepción concreta. 

La 'ntuición bergsoniana.—Intuición artís- 
tica e intuición metafísica. 

El problema de la creación.—El origen de 
la materia desde la vida. . 


VI.—El seudoproblema del origen del ser.—El 


fin d21 hombre y el sentido de la vida. 


VÍTI.—Lo mística.—La religión.—Dios. 


En enero de 1941 dejó de existir la figura enigmática de un 
correligionario de Espinosa, que en su testamento nedía al carde- 
nal arzobispo de París las preces de un sacerdote católico para 
sus funerales. Sólo en caso de ser eso imposible deseaba las ora- 
ciones de un rabino. 

Así terminó la tragedia silenciosa de ese judío errante en bus- 
ca de la verdad, después de una vida sin trances dramáticos 
exteriores, en un continuo crescendo de aplausos y de ataques 
venidos de todas partes. 

Los cursos de Bergson en el Collége de France eran espera- 
dos con ansiedad. La sala rebosaba de oyentes. La figura 
sencilla del «Maestro» ocupaba la cátedra en medio de un 
respetuoso silencio, y poco a poco el pensamiento insinuante 
de Bergson se imponía, dominador, a todos; todos sentían, 
al menos, la fascinación del estilo brillante de sus conferencias, 
el aliciente de la serie «caleidoscópica» de sus imágenes, los 
dibujos miniaturistas de sus análisis psicológicos, su su- 
gestiva fe «en un alto destino del género humano y enérgica 
invitación a colaborar en la evolución creadora» (Messer). 

La influencia de Bergson fué extraordinaria. En la Alema- 
nia de Nietzsche y de Dilthey ha encontrado, dice Messer, 
«una aceptación entusiasta». Fué uno de los maestros de Max 
Scheler. Del otro lado del Atlántico, William James fué uno 
de sus primeros discípulos. En los salones de sociedad de prin- 
cipio de este siglo defendíase a Bergson, en Francia, de la 
misma manera que se hablaba de M. Des Cartes en los saloncs 
aristocráticos del siglo XvIm. En sus últimos años, según al- 
gunos, el ambiente se ha cambiado de bergsoniano en anti- 


bergsoniano. 
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¿Han comprendido todos a Bergson? 

«A Bergson le falta claridad en los principales problemas; 
en general, no es su fuerte la claridad» (Messer). Hay por eso 
que renunciar, en muchos puntos, a precisar los detalles. Pero 
es posible determinar con nitidez las grandes líneas de su filo- 
sofía y el alma que anima su método. 

Simplificando su pensamiento, Bergson desea en su filoso- 
fía conocer experimentalmente la realidad, toda la realidad; 
esa experiencia total de la realidad sería la metafísica, su 
metafísica. Su método literario es la descripción de esa expe- 
riencia. Pero sólo la visión—la intuición—de la realidad es la 
verdadera metafísica o filosofía. La descripción sólo tiene por 
fin ayudar a otros a llegar a la misma experiencia. ¡Qué cosa 
tan sencilla resulta entonces la Filosofía: experimentar la 
realidad, ver la realidad! 


Pero ¿es tan sencillo como eso el bergsonismo ? Hemos sim- 
plificado demasiado; pero esta simplificación nos ayudará a 
obtener más fácilmente una síntesis de conjunto. 

El problema del bergsonismo es el problema del conccimien- 
to absoluto, o sea, para Bergson, el conocimiento de lo indivi- 
dual en lo más profundo de su singularidad; pero ese conoci- 
miento de lo individual debe ser un conocimiento directo, de 
manera que a cada cosa corresponda una idea particular. 

En nada cambiarían las ecuaciones matemáticas del mo- 
vimiento si todos los movimientos fueran realizados dos, cua- 
tro..., mil veces más rápidamente. Pero al lado de todos los 
movimientos acelerados permanecería inmutable, como una 
constante, un movimiento: el movimiento interno de la vida. 
El desarrollo del niño, el crecer de la planta, el simple disolver- 
se de un poco de azúcar «nos hacen esperar»; estamos delante 
de un absoluto. No depende de nosotros cambiar el movimien- 
to interno de la realidad, su tiempo interior, la duración con- 
creta de las cosas. 


Bergson nos hace cambiar la atención utilitaria de la vida 


ordinaria del espíritu, en atención desinteresada a nuestra du- 
ración interior. ¿Cómo se presentaría esa duración a una con- 
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ciencia que se contentara con verla? ¿Que daría la visión di- 
recta e inmediata ? 

El resultado de las reflexiones y de los análisis de Bergson 
fué abandonar muchas ideas recibidas sin crítica en su ju- 
ventud, y encontrar finalmente, según él dice, la duración in- 
terior en estado purísimo. Admírase Bergson de ver la filoso- 
fía de Spencer, doctrina de la evolución, hecha para seguir lo 
real en su movilidad, de ver esa doctrina cerrar los ojos a lo 
que es el mismo movimiento, al cambio interior de la vida. 
Su tesis doctoral de 1889 estudia el tiempo interior, o la du- 
ración concreta, y la libertad, a las que aplica por vez primera . 
su método intuitivo. 

Pero si la intuición alcanza en su pureza íntima la realidad 
del yo, es falso entonces, dice Bergson, el positivismo de Comte, 
es falso el agnosticismo de Spencer, es falso principalmente el 
relativismo de Kant y de les kantianos: «una parte, por lo 
menos, de la realidad, nuestra persona», puede ser conocida 
«en su pureza natural [...] como es en sí». Pero para obtener 
esa intuición de la duración es necesario libertarnos de los há- 
bitos contraídos por la inteligencia vara nuestra mayor como- 
didad. 

La cuestión general que se presentaba a Bergson era, pues, 
saber si la relatividad de nuestros conocimientos era original 
y esencial al espíritu, o más bien simple consecuencia de una 
actitud, de su atención utilitaria a la vida. En la segunda hi- 
pótesis bastaría libertarnos de los hábitos contraídos para 
nuestra mayor comodidad, para llegar al conocimiento abso- 
luto. Pero ¿sería posible en este caso salir del yo para ir al 
mundo y a Dios? 

Tal es el problema del método bergsoniano y de sus aplica- 
ciones. 


En su más célebre artículo-—la Introducción a la Metafísi- 
ca—expone Bergson las condiciones de toda filosofía, su mé- 
todo y su objeto. El problema de Bergson, lo hemos visto ya, 
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es el problema de lo concreto; su conocimiento metafísico es 
el conocimiento de lo concreto en su singularidad. Pero tam- 
poco todo conocimiento de lo concreto es un conocimiento me- 
tafísico, en el sentido bergsoniano. Es que hay, para Bergson, 
dos maneras profundamente diferentes de conocer una rea- 
lidad: mirarla desde el exterior o coincidir con ella por in- 
tuición. Una cosa es saber, por oír hablar, lo que es esfuerzo, 
y otra cosa es experimentar interiormente el esfuerzo mismo. 
Este conocimiento interior del esfuerzo se puede, de algún 
modo, llamar, en el sentido bergsoniano, conocimiento meta- 
físico del esfuerzo, porque lo conocemos desde su interior, por 
experiencia directa e inmediata. Existe la misma diferencia 
que entre la idea que un abúlico puede tener de la voluntad 
y la idea de quien conoce, por haber querido, lo que es querer. 
También el artista conoce de dos maneras lo que es la inspi- 
ración—exteriormente y por experiencia interna—. Sólo el se- 
gundo conocimiento, en que se alcanza la realidad íntima del 
esfuerzo, del querer y de la inspiración, merece el nombre de 
conocimiento metafísico de la realidad, dentro del bergsonismo. 

Para Bergson es conocimiento metafísico, en primer lugar, 
el conocimiento del espíritu por el espíritu, la visión interior 
del yo por el yo; pero lo es también el conocimiento de la ma- 
teria y de la vida. Es que nosotros somos también vida y 
materia. Podemos, pues, conocer por experiencia interior lo 
que es la materialidad. La intuición es eso; el contacto con 
la realidad en nosotros. El carácter esencial de la intuición 
es la «inmediatez»; puede ser obscura la experiencia de lo 
concreto, pero en la experiencia metafísica, en la intuición, se 
presenta siempre directamente, sin intermediario lógico y en 
su singularidad. Hay que distinguir las intuiciones confusas 
de las intuiciones claras y distintas, pero todas son intuiciones 
de cosas inmediatamente presentes. : 

Pero aun es necesario algo más en la intuición bergsoniana: 
es necesario que la presencia de la realidad sea la presencia 
de un interior en un interior, como cuando el yo se conoce a 
sí mismo. La metafísica es ese contacto interior con lo con- 
creto en la intuición. Todo lo demás, incluso las descripciones 
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de Bergson, es descripción de la Metafísica, no la Metafísica 
misma. 

¿Qué es, pues, la Filosofía en la concepción de Bergson? 
Es colocarse por un esfuerzo de intuición en el objeto mis- 
mo. Y de aquí nace la dificultad. PrMimuwm vivere. Por eso la 
ciencia y el sentido común conocen la realidad en función de 
los intereses de la vida y no de la Metafísica. 

La acción, que es la vida, necesita de instrumentos y de 
ideas bien recortadas, que sean tipos fijos y bien determinados 
de los objetos que hay que confeccionar en serie, Todo eso es 
función de una actividad del espíritu, de la inteligencia, aun- 
que a esa inteligencia fabricadora, como la llama Bergson, 
se escapa la vida misma, en que todo es cambio continuo. 
Es necesario, por consiguiente, hacerse uno violencia para 
concentrar la atención en lo que prácticamente no tiene utili- 
dad, en la contemplación desinteresada de la duración concreta, 
de la duración del yo y de las demás realidades: «Filosofar con- 
siste en invertir la dirección habitual del trabajo del pensa- 
miento. » 

Al reducir la Metafísica al conocimiento, por contacto in- 
terno, de la realidad en su singularidad, rechaza Bergson teó- 
ricamente, de su metafísica, toda formulación conceptual, ya 
que las ideas universales, porel mismo hecho que son univer- 
sales, desfiguran «la realidad que experimentamos inmediata- 
mente»: «El entendimiento aplica artificialmente los límites 
rígidos de sus conceptos a la realidad, que está en continuo 
movimiento, y prescinde de lo que no concuerda con las pro- 
piedades de los conceptos» (Messer). 

Además, dice Bergson, si la Metafísica se reduce a la in- 
tuición de la realidad, se acaban todas las discusiones entre 
escuelas y filosofías. Todos estaremos en contacto. aunque más 
o menos profundamente, con la misma cosa. Todos los hom- 
bre normales conocen de la misma manera los colores. En toda 
futura metafísica pasaría lo mismo, y llegaría el fin de todas 
las disputas. Las ideas generales serían substituídas por ideas 
singulares—una idea para cada cosa—, aunque, con todo, 


los nuevos conceptos de la metafísica postbergsoniana serían 
21 
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«conceptos flúidos, capaces de seguir la realidad en todos sus 
contornos, y de copiar el movimiento y la vida interior de 
las cosas». Esto no obstante, la nueva metafísica, reconoce 
Bergson, nunca se podrá tener por completa; su objeto no es, 
como en las otras filosofías, «todo lo posible, y a veces también 
lo imposible», sino solamente lo real, materia y espíritu. Mas 
debe alcanzar, dice, tan íntimamente lo real, que sea imposible 
introducir otra interpretación entre lo real y la teoría. Lo 
tendría todo. 

Si la metafísica de Bergson es, en primer lugar, la visión 
interior de lo concreto, no se limita sólo, según el filósofo fran- 
cés, a lo individual. La misma intuición que aprehende lo 
concreto, aprehende la causalidad concreta, llegando de ese 
modo a la unidad necesaria en toda filosofía, y vendría a ser 
la unidad concreta de lo real experimentada metafísicamen- 
te, por experiencia interna. 

El ideal de la metafísica de Bergson es el ideal de Ravais- 
son: seguir la génesis concreta de las realidades individuales, 
buscar el origen concreto de los colores en una luz blanca, 
buscar el origen concreto de la realidad en otra realidad con- 
creta superior. 

En los últimos años no se oponía Bergson de una mane- 
ra absoluta a que se llamara inteligencia a la intuición. Todo 
se reduce a definir el significado de las palabras. Pero sería 
necesario, dice, precisar la naturaleza especial de la nueva 
actividad del espíritu. Bergson prefiere, por su parte, dar un 
nombre nuevo a la nueva función: «Representa la atención que 
el espíritu se presta a sí mismo», al fijarse en la materia, su 
objeto. 


El germen de la atención metafísica a la realidad es la con- 
ciencia que acompaña nuestra actividad exterior. Esa aten- 
ción del espíritu al espiritu, del yo al yo, nos mostrará, des- 
arrollada, lo que que son positivamente, o en sí, el espíritu 
y el yo. 

Todos están de acuerdo, dice Bergson, en que es una defi- 
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ciencia la necesidad de concebir y de raciocinar, y que el ser 
perfecto lo conoce todo intuitivamente, y que la Filosofía es 
una substitución de lo concebido a lo percebido, con lo cual es 
imposible una filosofía una. e 

Como única solución del problema de la unidad de la Filo- 
sofía, propone Bergson la vuelta a la percepción, para que se 
alargue y se dilate a lo largo de la realidad, sin renunciar al 
ejercicio de las facultades de concepción y de raciocinio, ya 
que la abstracción, al eliminar las diferencias cualitativas, 
empobrece «nuestra visión concreta del universo». Pero, se 
pregunta, ¿es eso posible? ¿Cómo ver más de lo que se ve en 
realidad? Pues sí que hay posiblidad de ello. 

Es que hay en el mundo una clase de hombres que tiene 
por misión ver más que los demás hombres, ver lo que los otros 
hombres no ven. Son los artistas. ¿No podría hacer la Filoso- 
fía, en otro sentido, lo que hace alguna que otra vez, por 
olvido, la naturaleza, concentrando la atención en lo que prác- 
ticamente no tiene utilidad ? 

¿Y no podría prolongarse la misma intuición metafísica 
en otra intuición más profunda y más íntima? ¿No habría con- 
tinuación, en profundidad, entre la intuición filosófica y la in- 
tuición mística? La hipótesis de las conferencias de Oxford se 
transformará en tesis en el último libro de Bergson. 

¿Cuál es, pues, la función de la Filosofía, según Bergson? 
«la vuelta del espíritu a sí mismo», una «coincidencia de la 
conciencia humana con el principio de donde emana», un «con- 
tacto con el esfuerzo creador», el conocimiento interior de los 
hechos en su devenir, en su acaecer concreto. 

Supongamos que la realidad misma venga a inscribirse en 
el espíritu, preocupado únicamente de las cosas. ¿Qué pasará? 
Sólo conoceremos y sólo afirmaremos la existencia de lo que 
es, y nunca afirmaremos la no-existencia de lo que no es. 
Desaparece el problema de la Nada. Los grandes problemas de 
lo existente concretamente—del yo, del mundo y de Dios—son 
los grandes problemas de esta metafísica. ¿De dónde venimos? 
¿Qué somos? ¿Adónde vamos? La metafísica de Bergson, 
como metafísica empírica, no puede darnos inmediatamente la 
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certeza. En esta filosofía la certeza es un límite. Bergson llama 
a su método método de «líneas de hechos», o de acumulación 
de probabilidades, ninguna de las cuales basta, por sí, para 
conocer perfectamente la verdad. 

En resumen: la unidad que pretende conocer la nueva 
filosofía es la unidad concreta de los hechos conocidos en lo 
más íntimo de su realidad, es conocer la luz blanca que reúna 
todos los colores del Universo, es sorprender la génesis del ser 
a partir de su principio, de la materialidad a partir de la vida. 

Bergson permanece en este plano de lo concreto. No estu- 
dia, por ejemplo, las condiciones metafísicas de la posibilidad 
del movimiento ni de cualquier otra realidad. Conténtase con 
experimentar el movimiento concreto de la duración y con ex- 
plicar la afirmación por el entendirniento, de la inmovilidad. La 
duración aparece entonees, dice, como la vida misma de las 
cosas; pero a la vida de acción sólo interesa «adónde» se va, 
«qué» pasa, «qué» hace el movimiento. El movimiento mismo 
se queda en segundo plano. Cuando nos interesamos por el 
viaje mismo, y no principalmente por el fin del viaje, dejamos 
la vida de acción para vivir como artistas. 

El devenir de la idea general de devenir no existe en nin- 
guna parte. No existe un color de ningún color. Sólo existe 
el devenir conereto, sólo la luz blanca es la síntesis concreta 
de todos los colores reales. El verdadero absoluto es la du- 
ración real. 

[Pueden cambiar, repite Bergson, todos los movimientos 
artificiales, pueden aumentar indefinidamente todas las velo- 
cidades de todos los relojes; tengo que esperar que el azúcar 
se disuelva. ¿Por qué dura interiormente, por qué sucede la 
realidad? ¿Por qué dura con determinada velocidad, ni más 
ni menos con determinada velocidad? ¿No será porque la 
duración concreta es la vida misma de las cosas? Pero si el 
conocimiento conceptual del espíritu empobrece la realidad, 
¿cómo será posible obtener una visión total de lo concreto? 


Existe una cosa maravillosa, los instintos: los instintos 
representan objetivamente, aunque de una manera incons- 
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ciente, la realidad. Las acciones instintivas de los insectos, 
por ejemplo, indican la existencia de tal o tal cosa en deter- 
minado punto del espacio y del tiempo. Más; el movimiento 
del instinto continúa el movimiento mismo de la vida. El po- 
llito al romper con el pico la cáscara del huevo procede por 
instinto; no obstante, no hace más que seguir la evolución 
embrionaria. Si fuese posible volver consciente el instinto ten- 
dríamos el conocimiento interior y pleno de la realidad, pues- 
to que el instinto sigue el movimiento mismo de la vida. 

En esa dirección está el método de la nueva metafísica, en 
la dirección del instinto y de la simpatía, en su sentido etimoló- 
gico—synpathein—. Pero el conocimiento instintivo, aun pu- 
rificado en intuición, no es más que una «nebulosidad vaga, 
como reconoce Bergson, en comparación del conocimiento inte- 
lectual. Indicaría al menos los medios de conocer y de suplir las 
insuficiencias de la inteligencia. 

En el punto de partida de la metafísica bergsoniana hay, 
pues, una concepción particular de la metafísica y del conoci- 
miento filosófico: conocimiento interior del ser, no en cuanto 
ser, sino en cuanto tal ser, visión interior de la realidad en 
su individualidad. Por eso sólo es posible la descripción de lo 
real, la descripción de lo que se ha visto—para hacer ver. 

Si admitimos el primer presupuesto bergsoniano, hemos 
de admitirlo todo: sólo por experiencia interior se puede co- 
nocer, metafísicamente, lo real. Sólo en una experiencia privi- 
legiada se puede conocer a Dios. No hay otra solución. 


kk *% 


Si la concepción bergsoniana de la Metafísica es una con- 
cepción completamente personal, no menos lo es su concepción 
de la inteligencia. Dividimos la vida en niñez, juventud y edad 
viril; pero la vida es, en realidad, una cosa simple—un movi- 
miento concreto desde el primer día de la existencia—. Habla- 
mos de los colores del arco iris, pero la realidad es una grada- 
ción insensible de un extremo al otro. Un mismo estado de 
alma puede ser traducido por uno o más conceptos, más o 
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menos ricos de cambiantes; pero la verdadera vida interior, 
como aparece a la intuición, es también una cosa simple. Es 
un hecho, por tanto, concluye Bergson, que la inteligencia apli- 
ca a la realidad simple límites rígidos que no existen en rea- 
lidad. La inteligencia es, pues, incapaz de conocer la esencia 
íntima de la vida y de las cosas. Hay que buscar otra facultad. 

Si la mecánica sólo retiene del tiempo la simultaneidad y 
del movimiento la inmovilidad, el lenguaje intelectual deja 
escapar la tonalidad personal del amor y del odio, por ejem- 
plo. En la realidad no hay dos sentimientos iguales. Y nosotros 
usamos la misma palabra para todos los amores y para todos 
los odios; ¡el amor del bien y el amor del mal ambos se lla- 
man amores! En realidad, cada estado interno refleja toda la 
personalidad y se identifica concretamente con ella, puesto 
que nuestros estados internos se presentan de esta manera 
antes de la acción de la «inteligencia discursiva». 

La causa de este modo de obrar sería el destino primitivo 
del entendimiento humano: conocer la materia. Antes de ser 
Homo Sapiens empieza el hombre por ser Homo Faber. Pero 
entonces sería naturalmente grande la tentación, para el es- | 
píritu, de representar la vida como representa lo incrgánico, 
de aprehenderla como una multitud de elementos exteriores 
unos a otros y yuxtapuestos en el espacio. 


¿Cómo describe Bergson la experiencia del yo, de nuestra 
duración concreta? Bergson compara la visión interior del yo 
al continuo desarrollar de un rollo, que es al mismo tiempo «un 
continuo envolver, como el de un hilo en madeja: porque nues- 
tro pasado nos sigue y aumenta constantemente con el presen- 
te, que recoge en su camino. Conciencia significa memoria». 
«Pero en realidad, corrige en seguida Bergson, no es ni un 
desenvolverse ni un arrollarse, pues ambas imágenes evocan 
una representación de líneas y de superficies, cuyas partes 
son homogéneas entre sí y pueden coincidir. Ahora bien: no 
existen dos elementos idénticos en un mismo ser consciente.» 

La serie de imáge=nes sigue intentando darnos una imagen 
bastante fiel del acto de extensión del yo en la duración—acto 
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rico de colorido y síntesis al mismo tiempo de unidad y de 
multiplicidad—. «Indudablemente, concluye Bergson, ninguna 
imagen traduce por completo el sentimiento original que tengo 
del curso de mí mismo: Pero la imagen tiene, al menos, 
la ventaja de mantenernos en lo concreto. Ninguna imagen 
puede reemplazar la intuición de la duración; pero muchas 
imágenes distintas, tomadas de distintos aspectos reales, po- 
drán conseguir que la conciencia converja en el punto en donde 
es posible alcanzar una intuición determinada.» 

Cuando representamos el yo de otra manera introducimos 
la visión espacial en el tiempo concreto de la duración real. 
Es lo que pasa al hablar de una tristeza mayor que otra, al 


formar la simple idea de número, al discutir sobre la liber- 
tad, etc. 


Al oponer la percepción a la materia desfiguraría también 
la inteligencia la realidad. Esa oposición no es, según Berg- 
son, un dato inmediato de la intuición; lo inmediatamente 
dado es lo «extensible»; eso es la materia; no lo «extendido». 
Es algo que se extiende en dirección al espacio, algo que pasa 
de la «tensión» a la «extensión»—algo que se «espacializa» 
continuamente, pero que no llega nunca a coincidir con el es- 
pacio puro, con el espacio geométrico y homogéneo. 

La percepción es, en el bergsonismo, la condensación, por 
los seres vivos, de lo cuantitativo en lo cualitativo. Las vibra- 
ciones luminosas, por ejemplo, son algo material sin duda; 
pero al ser captadas por el ser vivo son esas vibraciones trans- 
formadas en algo cualitativo, en la percepción de color. La 
única diferencia es el ritmo de las duraciones respectivas. 

Bergson distingue la percepción concreta y la percepción 
pura. La percepción concreta participa necesariamente de la 
memoria, porque no existe una percepción concreta rigurosa- 
mente instantánea; la más rápida sensación luminosa conden- 
sa trillones de vibraciones pasadas ya. La percepción pura sería 
algo de las mismas cosas. En las cosas existiría algo más, 
pero no de naturaleza diferente, que la percepción pura. Pero 
si la percepción es síntesis, por la memoria, basta suprimir la 
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memoria «para pasar de la percepción a la materia, del su- 
jeto al objeto». En las imágenes hay una «simple diferencia de 
grado, y no de naturaleza, entre ser y ser conscientemente 
percibidas». 

¿Qué es, pues, la conciencia de la percepción? Es el dis- 
cernimiento, en la materia, de lo que interesa a nuestras ne- 
cesidades; basta suprimir lo no útil de la realidad para obtener 
una percepción de la realidad. Nada hay de misterioso en eso, 
según Bergson, pues la representación es menos que la simple 
presencia. 

Esta limitación de la vida del espíritu a la acción es la 
función del cuerpo. Por su posición en el espacio, y por medio 
de la selección de los recuerdos útiles en el momento actual, 
determina la parte del Universo sobre la cual se ejercerá nues- 


tra acción. 


Contra los materialistas, defiende Bergson que la percep- 
ción sobrepuja en mucho los estados cerebrales—pero defien- 
de, al mismo tiempo, contra los idealistas, que la materia ex- 
cede completamente nuestra representación—. El mal del em- 
pirismo y del dogmatismo es, en el fondo, el mismo mal: con- 
tentarse con la experiencia artificial de las cosas discontinuas. 
Entonces quien tendría rezón sería cierto criticismo, en que todo 
el conocimiento es relativo; y en la hipótesis de Bergson y en 
su teoría de la percepción y de la inteligencia, la impotencia 
de la inteligenica para llegar a lo absoluto es solamente la im- 
potencia de la inteligencia sometida a las necesidades de la 
vida corpórea, ni es, por tanto, definitiva: en el dominio de 
la vida y de la evolución, desfigura la inteligencia lo real, como 
en el conocimiento conceptual del yo y de la materia. Llega, 
como en el caso de Spencer, a hacer la evolución con lo evo- 
lucionado, pero deja a un lado el movimiento entre las formas 
evolucionadas. Nuestro pensamiento, por tanto, «en su forma 
puramente lógica, es incapaz de representar la verdadera na- 
turaleza de la vida y el significado profundo del movimiento 
evolutivo». : 

¿Hay que desesperar, pues, de conocer la duración—el mo- 
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vimiento mismo de la vida—y contentarse con la representación 
simbólica y artificial ? 

No, contesta Bergson; porque no se habían agotado las vir- 
tualidades psíquicas del espíritu humano. Era necesario asis- 
tir a la formación misma de la inteligencia y a la génesis de 
la materia; todo se sigue de la adaptación de la inteligencia 
a la acción: se hacen conceptos bien recortados, como se hacen 
instrumentos; después, con el auxilio quizá del lenguaje, desea 
la inteligencia hacer conceptos, por gusto de hacerlos, sin 
utilidad. La razón última de la incapacidad de la inteligencia 
está en el modo como ve las cosas; sólo las contempla desde 
el exterior, sin penetrar, como hace la intuición, en la realidad 
íntima. Por eso la inteligencia sólo conoce, de las causas, sus 
efectos externos; por esu habla la inteligencia de «cosas» y de 
«ideas». Pero la realidad es otra: «la vida es un movimiento, 
y la materialidad es el movimiento inverso»; y ¿qué hace el 
entendimiento”? «En la continuidad de las cualidades sensibles 
delimitamos cuerpos»—<cuerpos que en realidad cambian a cada 
momento. 

Bergson reconoce, no obstante, algún valor, teóricamente 
hablando, a las ideas y a los conceptos. Todas las cosas, dice, 
son al mismo tiempo semejantes y desemejantes; sólo es cues- 
tión de subir más o menos alto en la escala de las generalidades. 
Algunas ideas, no muchas, traducen semejanzas esenciales, y 
de la objetividad de tales ideas participan todas las demás, por- 
que todas se relacionan con ellas, más o menos directamente. 

Sólo un duplicado intelectual de la realidad en su indivi- 
dualidad sería una idea verdaderamente metafísica, en el sen- 
tido bergsoniano. 

Reconoce Bergson la utilidad práctica de los conceptos para 
el lenguaje, para las ciencias y también para la filosofía, para 
preparar y para comunicar la intuición—ya que todas las cien- 
cias y la filosofía se expresan necesariamente en conceptos. 
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Completemos lo que hasta ahora hemos dicho sobre la 
intuición bergsoniana. Bergson distingue dos conocimientos: el 
conocimiento exterior y el conocimiento interior; cuando ha- 
blamos de un movimiento absoluto es que atribuímos un como 
estado de alma y un interior a la cosa en movimiento. 

La penetración en el interior del personaje de una novela 
nos haría asistir a la espontánea aparición de las palabras, de 
los gestos y de las acciones; lo peculiar de la filosofía bergso- 
niana es esta experiencia interna del causar concreto. 

Si existe un medio de aprehender la realidad «fuera de 
toda expresión», eso es la metafísica, la metafísica bergsonia- 
na. Todos tienen, según él, intuición de una realidad, al menos, 
del yo: «Es nuestra misma persona en su flujo en el tiempo. 
Es nuestro yo que dura.» Pero con la intuición, ¿nos queda- 
mos cerrados dentro de nosotros mismos? Es verdad, dice Berg- 
son, que no encontramos, en la intuición de nuestra duración, 
«ninguna razón lógica» para suponer otras duraciones; pero 
haciéndonos violencia, podemos esforzarnos por seguir en una 
y otra dirección, el espectro de nuestra duración. Sospechare- 
mos entonces que en uno de los límites está la pura repetición, 
lo homogéneo, la materialidad, y en el otro límite la máxima 
intensificación de la duración, o sea la eternidad—no una «eter- 
nidad conceptual», «que es una eternidad de muerte, sino una 
eternidad de vida»—. En esa eternidad de duración existiría 
nuestra duración, como existen en la luz las vibraciones. 

En la intuición metafísica no hay, según Bergson, nada de 
misterioso. Bergson la compara a la inspiración del escritor. 
Después de profundizar el asunto, de recoger los documentos, 
de ordenar las fichas, falta algo aún para comenzar la compo- 
sición. Falta el «esfuerzo muchas veces penoso para colocarse, 
de repente, en el corazón mismo del asunto y para ir a buscar, 
lo más profundamente posible», el impulso por el cual basta- 
rá después dejarse conducir. Llevado por este impulso, vuelve 
el espíritu a encontrar las informaciones que había recogido, 
y Otras más. Esta impresión, al desarrollarse, se analiza a sí 
misma en términos cuya enumeración se proseguiría sin fin; 
pero nunca jamás «se llegará a decir todo». No obstante, dice 
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Bergson, no podemos sorprender esa fuerza que nos impele. 
Podemos, cuando mucho, sentirla como un impulso hacia ade- 
lante. Es que esa incitación, «aunque indefinidamente extensi- 
ble, es la simplicidad misma». 

¿Qué es, pues, la intuición metafísica? «La intuición me- 
tafísica, contesta Bergson, parece ser alguna cosa del mismo 
género.» Pero, en la Metafísica, las notas y los documentos 
son los datos de la ciencia, y los datos, sobre todo, de la re- 
flexión del espíritu sobre sí mismo. 

Es que no basta, en efecto, para preparar la intuición me- 
tafísica, conocer superficialmente el asunto; la masa de las 
observaciones y de las experiencias debe ser tan grande que 
se eviten, por neutralización mutua, las ideas «preconcebidas» 
e infiltradas inconscientemente en la «formulación» de los da- 
tos y de las experiencias. «Aun en el caso simple y privilegia- 
do [... del] contacto del yo con el yo.» 

No se trata, en la intuición metafísica bergsoniana, de una 
síntesis superior de los datos de la ciencia: la intuición meta- 
física, aunque sólo se puede alcanzar a fuerza de conocimien- 
tos materiales, «es una cosa completamente diferente del re- 
sumen o de la síntesis de esos conocimientos». El metafísico 
empezará por tener una intuición vaga que le servirá de guía 
a través. de los hechos, y los hechos mismos corregirán, por 
su lado, los datos de la observación interior. 

Toda inteligencia humana está cercada, según Bergson, de 
una aureola de intuición—la conciencia que acompaña toda ac- 
tividad del espíritu en contacto con la materia—; pero esa 
intuición es inútil para la acción. Se puede, pues, suponer que 
suple en profundidad lo que le falta en superficie. Por otro 
lado, si no todos los hombres pueden alcanzar el mismo grado 
de intuición, todos pueden, al menos, simpatizar con los gran- 
des hombres, y sobre todo con las grandes figuras morales. 
Aunque hayan llegado a la cumbre de la evolución, viven más 
cerca de los orígenes. 

Si es posible la intuición supraintelectual, es posible ei 
conocimiento del espíritu por el espíritu, y no solamente su 
conocimiento «exterior y fenomenal». La intuición sensible 
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estará en sucesión con ella, siendo una la inversión de la otra, 
como el movimiento de la materia es la inversión del movimien- 
to de la vida. Pero entonces debía Kant admitir la duración 
como la substancia de las cosas, y el espacio y la geometría 
como simple dirección: del movimiento de la materia, mejor 
dicho, de la materialidad. Sería la supresión de las diferencias 
entre las «formas puras» de la sensibilidad y las categorías 
del entendimiento. 


La posibilidad de la intuición metafísica la prueba Bergson, 
en primer lugar, por la intuición de los artistas. 

¿Cuáles son, pregunta, las características exteriores de 
los artistas? Todos están de acuerdo sobre este punto: viven 
distraídos en medio de la vida y desprendidos de lo que inte- 
resa a los demás hombres. : 

Pero es interesante el hecho de que estos hombres, des- 
prendidos de las cosas y distraídos en la vida, ven más cosas 
y conocen mejor la vida que los otros hombres. ¡No será por- 
que la atención a la vida exterior nos aparta de la realidad 
interior? El desinterés sería, de ser esto verdad, la ccadición 
indispensable al conocimiento íntimo de lo real. 

La intuición del artista prueba la posibilidad de alargar 
el campo de la percepción—de ver más de lo que se ve en ge- 
neral—; pero la intuición artística no es la intuición metafí- 
sica. La intuición artística ve más, en superficie; y la intui- 
ción filosófica necesita ver más, en profundidad. En Leonardo 
de Vinci, según Ravaisson, el arte busca más allá del miovi- 
miento de las líneas, de la luz y de los colores, «la intención 
original, la aspiración fundamental de la persona». 

¿Cómo salir, en la metafísica de Bergson, del yo, para ir 
al mundo y a Dios? La materia y la vida existen en nosotros; 
podemos, pues, conocer, en nosotros, lo que es, en sí, la mate- 
ria y la vida. No se puede delimitar, según Bergson, el campo 
de la intuición; sólo ella lo puede determinar. La inteligencia 
humana está «aureolada» de un instinto, cuyo desarrollo es 
la intuición metafísica. Bergson admite la evolución o el evo- 
lucionismo, como la única hipótesis aceptable ante los datos 
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de la embriología, de la paleontología y de la anatomía com- 
paradas. Dos procesos de evolución han terminado en los in- 
sectos y en el hombre; como el instinto sigue a la vida, el: 
instinto consciente de sí mismo y reflejo nos daría los secre- 
tos de la vida y al mismo tiempo de la materia, puesto que 
la materia se explica, en el bergsonismo, por la vida. La intui- 
ción sólo tendría, del instinto, la coincidencia total con la 
realidad. 

¿Quedará con esto confinada la intuición metafísica a lo 
individual, como la intuición estética? No. Se puede imagi- 
nar, según Bergson, una filosofía del espíritu que imite en 
esto a la física, al prolongar los hechos individuales en leyes 
generales. La intuición no conocería, ciertamente, el todo con 
la claridad de la inteligencia; pero hay cosas que sólo la inte- 
ligencia busca y que, sin embargo, sólo el instinto alcanza. 
La inteligencia es además necesaria para criticar la intuición 
y para comunicarla a los demás hombres; pero hay una sola 
verdad, dice Bergson, y hay al mismo tiempo diversas con- 
cordancias posibles. 

La intuición bergsoniana es el espíritu, y en cierto sentido, 
es la misma vida. Para que nuestra conciencia coincida con 
«alguna cosa» de su principio, debe coincidir con el «puro 
querer». ¿Qué es este «puro querer» de Bergson” En los actos 
libres existe un «querer», dice, pero no el «puro querer»: el 
contacto con el puro querer, el contacto con esa «corriente que 
atraviesa la materia comunicándole la vida», es cosa dificilísi- 
ma de realizar; pero que ese contacto sea posible lo prueba, 
según Bergson, la historia de la filosofía: no hay sistema filo- 
sófico duradero en que no venga la intuición a animar alguna 
de sus partes. 

Ni las palabras ni las imágenes pueden comunicar la intui- 
ción del yo a quien no tenga esa intuición, de la misma mane- 
ra que no se puede dar a un ciego la idea de la luz,.pero pue- 
den ayudar a colocar el espíritu en la disposición o actitud de 
ver—y verá si hace el esfuerzo necesario—. Lo más que las 
ideas y las imágenes pueden comunicar es la que Bergson lla- 
ma «imagen mediadora», o «imagen intermediaria», imagen 
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que sigue como sombra a la intuición. La característica de esa 
imagen-intuición es su poder de negación; delante de hechos 
admitidos comúnmente, dice esta imagen al oído del filósofo: 
¡Imposible! —imposible porque una experiencia «confusa qui- 
zá, pero decisiva» le habla en ella. 

Cada filósofo dice siempre, según Bergson, la misma cosa: 
lo que ha visto. Las fórmulas, las ideas, son los materiales de 
que se sirve, cuando emplea un idioma; los sistemas se des- 
arrollan en conceptos, pero se condensan en una imagen cuan- 
do queremos sorprender su intuición. 


El Vocabulario LALANDE distingue dos aspectos en el uso 
actual de la palabra intuición: claridad—presentación concre- 
ta de la realidad—. En sentido estricto, propone la definición 
siguiente: «Visión directa e inmediata de un objeto de pensa- 
miento actualmente presente al espíritu, y aprehendido en su 
realidad individual.» «Conocimiento individual», dicen Hamil- 
ton, Mansel y Dewey. Pero ¿qué significa, en la definición, «in- 
mediato»? Puede, de sí, significar conocimiento puro (todo 
viene del objeto) y conocimiento hecho. Es fácil, pues, que se 
equivoque uno: todo dato del objeto—ningún dato último ob- 
jetivo—. Para Fouillée hay en todo conocimiento algo del su- 
jeto; a esto contesta Bergson diciendo que los estados del 
alma antes de la elaboración intelectual son independientes de 
nuestra constitución intelectual. Pero ¿sólo alcanzaremos lo 
individual? No, responde Bergson; queda comprobado, dice, 
en la Evolución Creadora, «que la intuición inmediata alcanza 
la esencia de la vida del mismo modo que la esencia de la ma- 
teria». La parte teórica del bergsonismo no tendría dificultad, 
pues que lo inmediato se justifica por sí mismo. El carácter 
de la verdadera intuición es la capacidad de disolver los pro- 
blemas. Lo que primero era conocido de una manera sucesiva 
y discursiva puede después ser alcanzado simplici mentis in- 
tuitu. 

Para Fouillée sólo tenemos conciencia de nuestras accio- 
nes, pero parece que al admitir la transparencia de la exis- 
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tencia propia admite implícitamente un cierto grado de in- 
tuición. 

La intuición es, pues, para Bergson el verdadero conoci- 
miento metafísico de lo absoluto, en razón de su unión inme- 
diata con el objeto; la intuición debe ser, pues, dice, el único 
método de la metafísica. Hay otros conocimientos absolutos, 
pero no en el sentido del conocimiento absoluto o metafísico 
del bergsonismo. Y ¿qué puede ser la «realidad general» de que 
habla Bergson? Sin duda, que sólo el hecho de sentir en nos- 
otros la vida de la especie y la vida en general, como algo que 
nos sobrepuja—como un movimiento hacia más allá de nos- 
otros mismos. 


La gran dificultad, al comenzar el estudio de Bergson, es 
el sentido completamente personal de las palabras mágicas 
del bergsonismo. Es lo que pasa, por ejemplo, con la palabra 
«creación». Todos experimentamos en nosotros mismos la crea- 
ción, dice Bergson; el impulso o el élan vital es una exi- 
gencia de creación. Pero existen obstáculos. No puede por eso 
el élan vital o la corriente de la vida alcanzar todo lo que 
querría; la Humanidad está muy lejos del límite adonde po- 
dría llegar. 

La creación verdadera es, según Bergson, creación de ma- 
teria y forma, y nuestras creaciones personales son creacio- 
nes solamente de forma. ¿Cuál es, pues, el problema de la 
creación en el bergsonismo”? Habla Bergson en una de sus car- 
tas de «Dios creador y libre», generador de la materia y de 
la vida; sería el Dios que se demostraría en sus obras. Pero, 
por otro lado, se da por supuesto, en la Evolución Creadora, 
el impulso o élan vital. El problema de la creación bergsonia- 
na es, en realidad, el problema del origen de la materialidad 
—el origen de la materia desde la vida. 

¿Cómo argumenta Bergson? 

La materia y la vida tienen, dice, caracteres contrarios; 
insinúase, por tanto, la posibilidad y la necesidad 
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1) De un proceso contrario al proceso de la materialidad. 
2) Proceso creador de la materia por su simple interrup- 
ción. Tal es el gran problema bergsoniano de la creación. 


Para demostrar la posibilidad del tránsito «de la tensión 
a la extensión, y de la libertad a la necesidad», por inversión, 
se requieren, según Bergson: 

a) La indicación de la conciencia y de la experiencia 
sensible; y 

b) La no-necesidad de explicar el orden geométrico. 

Soñemos, dice Bergson. Nuestro pasado, que hasta enton- 
ces se comprimía indivisible y simple, se dilitará en seguida 
en recuerdos; la personalidad baja de este modo, dice, «en 
dirección al espacio». Pero es simplemente una indicación; 
nada más. 

Supongamos, añade, que la materia es ese mismo movimien- 
to prolongado; se comprende bien, en este caso, cómo el espí- 
ritu anda tan naturalmen'e en el espacio. Es que la «espa- 
cialidad» admite grados; hay compenetración mutua de todos 
los átomos, porque un cuerpo está verdaderamente en todas 
partes donde su acción se hace sentir. La extraposición com- 
pleta de las partes es, pues, una propiedad del espacio, pero 
no de la materia. La materia no está totalmente extendida en 
el espacio, sino tiende a extenderse en el espacio. La conclusión 
es que la materia puede no hacer otra cosa sino prolongar el 
movimiento de extensión de la conciencia. 

Por otro lado, el orden—de los versos, por ejemplo—es el 
resultado, según Bergson, de una simple deficiencia del querer. 
El esfuerzo no es necesario para ver el orden maravilloso de 
las estrofas, de los versos, de las palabras, de las sílabas y de 
las letras; pero sí que es necesario p:ra simpatizar con la ins- 
piración del poeta. Para lo demás basta distraerse. Si sólo nos 
preocupamos de lo que es, no esperaremos este o aquel orden; 
todo aparecerá en orden; no habrá desorden. El orden, por 
tanto, dice Bergson, no tiene necesidad de explicación. 

Es, pues, posible—concluye—que ese proceso sea, de he- 
cho, el proceso del tránsito de la tensión a la extensión, de la 
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libertad a la necesidad. Bergson llama «conciencia», a falta 
de un nombre más apropiado, al principio en que la interrup- 
ción de la causa sería equivalente a la inversión de los efeec- 
tos. Si esta interrupción puede constituir la materia, no re- 
pugna la creación de la materia y de la forma; y las líneas 
del dibujo ¿no son ya una como congelación del movimiento 
creador del dibujante? 

El segundo principio de la termodinámica dice, por otro 
lado, que la energía se transforma en calor y que el calor 
tiende a distribuirse de una manera uniforme en el universo. 
Es, según Bergson, la más metafísica de las leyes físicas, 
porque nos dice en qué dirección camina el mundo, sugirien- 
do la idea de una cosa que se deshace. Eso es, sin duda, dice, 
un carácter de la materialidad. Pero entonces el proceso en 
que esa cosa se hace, se dirige en dirección contraria a lo 
material, y es, por definición, inmaterial. Conclusión de Berg- 
son: el proceso creador de la materia por una simple interrup- 
ción es, pues, posible y necesario, aunque sólo llega, es verdad, 
a retrasar la caída del peso de la materia la degradación de 
la energía. Es lo que hace en los seres organizados. 

Bergson emplea diversas imágenes para darnos una idea 
de la creación de los mundos—de su creación de los mundos—, 
de la creación de la materia a partir del élan de la vida. 

Imaginemos un chorro de vapor a alta presión, que se con- 
densa en gotas. Las gotas condensadas serían la materia, las 
gotas retardadas en la caída por el vapor que sube serían los 
seres organizados. Pero esto no es más que una simple com- 
paración, dice Bergson; en este caso, todo es necesario, y, por 
el contrario, la creación de un mundo es una acción libre; 
pero añade que la vida participa de esta libertad en el inte- 
rior de la materia. 

Es más perfecta la imagen del gesto del brazo que, al ba- 
jar, retiene todavía parte del impulso que lo hizo subir. El 
«gesto creador que se deshace» representa mejor la materia, 
según Bergson: «No hay cosas, sólo hay acciones.» 

Otra imagen emplea él para sugerir la idea de la forma- 
ción de los mundos. En esta imagen nos aparece Dios como el 

22 


338 DIAMANTINO MARTINS 


centro de irradiación de fantásticos fuegos artificiales, donde 
cada cohete representaría un mundo; similitud probable, dice 
Bergson. Habla de «continuidad de irradiación», y termina di- 
ciendo que «Dios, así definido, no es nada hecho [tout fait]; 
es vida incesante, acción, libertad». Pero no se debe hablar de ' 
cosa que hace y de cosas que son hechas; antes bien, de ac- 
ción que crece al avanzar. 

La vida es, en realidad, un movimiento, y la materia es el 
movimiento inverso, siendo indiviso el flujo de materia que 
constituye un mundo, siendo indiviso también el flujo de vida 
que lo anima. La organización es el modus vivendi resultan- 
te entre ambos flujos. De esta manera será vista la realidad 
por el espíritu, por esa facultad de ver, que es inmanente, dice 
Bergson, a la facultad de acción. 

Las imágenes y las comparaciones deben insinuar una idea. 
¿Qué idea nos quiere comunicar Bergson? El «centro de irra- 
diación» de los mundos es simplemente una semejanza proba- 
ble; alguna distinción debe existir entre los mundos y el cen- 
tro de irradiación, pero no queda determinado el género de 
distinción. La continuidad de irradiación no insinúa más que 
una simple diferencia de modalidad entre Dios y el mundo, 
tanto más que Bereson habla, en el mismo contexto, de ae- 
ción que se hace y se deshace, de acción que crece al avanzar. 
de Dios como acción. La conclusión espontánea, si considera- 
mos solamente este pasaje, es ciertamente la de un Dios que 
se hace, de un Dios en devenir. Pero si consideramos el con- 
junto de todos los escritos de Bergson anteriores a los Dos 
orígenes, parece también inferirse que el monismo panteísta 
no está necesariamente incluido en esas obras, pero tampoco 
excluído de sus expresiones. 

Sabemos por otro lado, por las cartas de Bergson, que era 
éste su pensamiento íntimo. No está incluída, ni excluída, la 
univocación de los términos empleados (acción, duración...); 
la nota de «eternidad de duración» de Dios indicaría quizá la 
analogía entre la duración de Dios y nuestra duración, amn- 
que hay muchísimas expresiones que se deberían cambiar, en 
caso de querer hablar con precisión. Bergson describe: cuando 
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dice que Dios no es algo hecho o terminado emple.w esa expre- 
sión en el sentido o como sinónimo de inerte, opuesto a vivo. 
Pasa lo mismo con expresiones como «eternidad de duración», 
etcétera. 

Una sola cosa nos parece a todas luces patente: la extra- 
ordinaria imprecisión en el lenguaje y en las ideas. La finitud 
del impulso vital, que Bergson afirma, se opone también a la 
identificación de Dios con el mundo. Se puede decir que el 
monismo panteísta era el límite hacia donde se dirigía la uni- 
ficación, por la duración, de la realidad concreta; era ésta la 


tendencia, pues, pero simple tendencia, de la metafísica berg- 
soniana. 


El problema del origen del ser es en, el bergsonismo, un 
seudoproblema. Dicen—son palabras de Bergson—-: «podría 
no existir nada», «y entonces se admiran que exista alguna 
cosa O Alguien». Pero ¿qué significa «nada»? Significa la au- 
sencia de lo que buscamos; si no buscamos nada, si no espe- 
ramos nada, todo lo encontraremos lleno: desaparece el pro- 
blema de la Nada. 

Entro en una biblioteca a procurarme una clase de libros. 
Al salir, digo a los amigos que me esperan: —No hay nada. 
¿No hay nada en la biblioteca? «Nada» significa aquí simple- 
mente que no hay nada de lo que yo busco. Si no busco nin- 
guna clase de libros, y sólo deseo conocer los libros que hay 
en la biblioteca, nunca terminaré la enumeración. 

Otro ejemplo: —¡No hay nada en el periódico! ¿Las ocho, 
las dieciséis páginas están en blanco? No hay, simplemente, 
las noticias sensacionales que yo esperaba. 

Pasa lo mismo, según Bergson, con el origen del ser cuan- 
do preguntamos por qué existe alguna cosa o alguien, y no la 
Nada. Si nos contentamos con lo que existe y no nos preocupa- 
mos de lo que no existe, sólo diremos lo que positivamente co- 
nocemos; desaparece el problema. 

Hablar de la nada sería, pues, una simple manera de ex- 
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presarnos en la vida práctica. Pero cuando la introducimos en 
la especulación y ponemos el problema de la nada absoluta 
—¿por qué existe el mundo, o Dios, y no la nada ?—admiti- 
mos entonces implícitamente, dice Bergson, un absurdo, por- 
que hablar de la nada absoluta es hablar de una substitución 
que no es substitución, lo que es contradecirse; la idea de la 
nada incluye lo lleno, más un juego del espíritu. No tiene, 
pues, sentido, según el bergsonismo, el problema del origen del 
ser; es un seudoproblema. 

Los problemas del orden y de la contingencia serían tam- 
bién, y por los mismos motivos, pseudoproblemas. 


Hay, dice Bergson, dos actividades: la actividad creadora 
de la vida, en que hay creación total del efectc, y la actividad 
mecánica. Las ideas de causa eficiente y de causa final tienen 
su Origen en esta última actividad, en la actividad mecánica; 
son, pues, dos aspectos de una misma actividad: la manipu- 
lación de la materia según planos fijos y determinados. 

Fin es algo que se puede querer .de antemano; es, pues, 
algo fijo y determinado, para que pueda ser querido. Pero 
las creaciones crean, al realizarse, sus mismas ideas; poseer en 
todos sus detalles el Hamlet de Shakespeare es crear el Hamlet 
de Shakespeare, es ser el mismo Shakespeare. 

¿Qué hace la inteligencia, la seudointeligencia de Bergson ? 
Procura repeticiones, procura causalidad y finalidad mecáni- 
cas. Pero la vida «trasciende la finalidad»; el hombre es térmi- 
no, pero no fin, de una línea de evolución. 

ergson busca la razón de lo concreto en lo concreto, busca 
la razón de lo experimental en lo experimental; tampoco por 
la causalidad sube, pues, Bergson a Dios. ¿Algo más dirá en 
el problema de la inmortalidad del alma? 
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La señal de hab<r alcanzado el fin nos fué dada por la na- 
turaleza. Esa señal es el gozo; el gozo, pero no el placer, sub- 
raya Bergson. Y como quiera que donde hay gozo hay crea- 
ción, el gozo nos dice que el fin del hombre es crear. La razón 
de la vida humana es la creación de sí mismo por sí mismo. 
Por eso la repetición y el automatismo nos dicen que estamos 
en puntos estacionarios. Además, la vida del espíritu rebasa 
con mucho nuestra vida consciente. 

¿Cuál es, pues, nuestro origen? 

¿Qué hacemos aquí? 

¿Hacia dónde vamos? 

Este es el problema de la inmortalidad del alma. La única 
solución a ese problema la ve Bergson en su metafísica empí- 
rica. La vida cerebral es una parte mínima de la vida mental. 
El sobrevivir del alma a la destrucción del cuerpo es, pues, 
de tal manera probable, para un tiempo x, que incumbe al 
adversario demostrar la antítesis. Su único argumento sería, 
en efecto, la descomposición del cuerpo después de la muerte. 
Los fenómenos telepáticos y los fenómenos místicos son, en ex- 
tremos opuestos, los únicos que pueden aclarar, según Bergson, 
el problema del origen y del destino del alma humana. 

El problema del sentido de la vida, en Bergson, no le ha 
conducido a Dios, fin último de todos los seres; esto no obs- 
tante, es preciosa su confirmación de la inmortalidad. 


La metafísica de Bergson sólo admite un tipo de conoci- 
miento estrictamente metafísico o absoluto. Un camino único 
puede, en esa manera de ver, llegar a Dios: la experiencia de 
Dios. La experiencia mística es, según Bergson, una prolonga- 
ción de la experiencia filosófica. 

En este caso, sobre todo, hay que distinguir la categoría 
«hechos admitidos» y la categoría «interpretación», 0, más 
exactamente, los hechos admitidos, la descripción de los he- 
chos y la interpretación de los mismos hechos. Bergson admite 
el misticismo cristiano como el único misticismo perfecto; su 
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descripción psicológica, en cuanto es posible scpararla de sus 
interpretaciones, merece atención particular; pero sus inter- 
pretaciones parecen desnaturalizar por completo la verdadera 
naturaleza de los hechos. 

Habla Bergson del alma capaz de intensificar la aureola d+ 
intuición que orla la inteligencia. Esa alma, dice, no se pregun- 
taría «si el Principio, con el cual está ahora en contacto, es 
la causa trascendente de todas las cosas», o simplemente «su 
delegación terrestre». La transformación en intuición mística 
del germen de intuición espiritual o del espíritu, que en todos 
existe, aparece, pues, desde ahora, como resultado de los es- 
fuerzos del alma. En otros lugares habla Bergson de los mís- 
ticos como de hombres elevados a un grado superior de hu- 
manidad, como los genios. El esfuerzo individual de los místi- 
cos, unido al esfuerzo de la naturaleza o de la vida en general, 
lograría «romper la resistencia opuesta por el instrumento», 
«triunfar de la materialidad», en una palabra, «reencontrar a 
Dios». Y por el mismo hecho indicarían al filósofo el origen 
y la dirección de la vida. 

Habla Bergson del alma «capaz y digna» de ese esfuerzo. 
Habla él también de las diversas tentativas, como si el im- 
pulso vital después de la formación de las especies, en la im- 
posibilidad de arrastrar la especie humana, reasumiera «en la 
falta de la especie esta o aquella alma privilegiada», cada una 
de las cuales constituyera una especie compuesta por un único 
individuo. Cuando el alma tiene de eso conciencia, y si la aureo- 
la primitiva de intuición se aplica, desarrollada, a todo lo 
largo de su objeto, se da la vida mística, y aparece entoncés 
una nueva religión. El misticismo es una esencia rara; tam- 
bién lo son los genios. Pero, aunque raro, es el misticismo esen- 
cial a la evolución, como lo indican las diferentes tentativas 
en ese sentido. 

¿Cuál es el término del misticismo? Es un contacto, y, por 
tanto, una coincidencia parcial, con el esfuerzo creador de la 
vida. «Ese esfuerzo es de Dios, si no es Dios mismo en persona.» 

Las tentativas que no han llegado al misticismo verdadero 
son tentativas en el verdadero sentido; solamente hubo defi- 
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ciencia cuantitativa, pero no cualitativa. Fué lo que pasó, se- 
gún Bergson, en la Grecia y en la India antigua, por causa de 
la insuficiencia del impulso, o en razón de circunstancias ma- 
teriales y de intelectualidad demasiado estrecha. Plotino llegó 
al éxtasis, pero le faltó el último grado del misticismo com- 
pleto, cuando la voluntad humana se confunde con la volun- 
tad divina. El budismo debía creer en la eficacia de la acción 
humana, pero tampoco lo hizo. 

El misticismo completo del bergsonismo es el misticismo 
cristiano. Consecuencia de la acción de Dios en esa alma es 
ver simplemente y realizar grandes cosas a través de las com- 
plicaciones. El esfuerzo es para entrar en contacto; en ese mo- 
mento está el alma accionando y accionada. 

En este momento nace una persuasión que desea comunicar: 
«que existe otra cosa, y que no es sólo posible o probable, como 
sería la conclusión de un raciocinio, sino cierto como una ex- 
periencia; alguien ha visto, alguien ha tocado, alguien sabe». 
Mas el gran místico no es así. 

El místico ama, por Dios, a la humanidad entera, con un 
amor que nada tiene que ver con la fraternidad de los filóso- 
fos. Este amor místico de la humanidad no es, en la expresión 
de Bergson, ni sensible ni racional, lo que significa, en el berg- 
sonismo, que ese amor de la humanidad proviene directamente 
del amor místico para con Dios, y que es este amor que ac- 
túa directamente sobre la voluntad. Desearía el místico termi- 
nar la creación, transformar en movimiento lo que es, por de- 
finición, una parada; pero hay el obstáculo de la alimienta- 
ción. Por eso sólo paso a paso se podrá propagar, hasta que 
sea posible la propagación «en grande». 

Pero en la religión hay también doctrina. 

Fiel a su método, Bergson sólo se interesa por el princi- 
pio de la religión; quiere sorprender el devenir, el aparecer en 
el mundo de la religión. Para eso procura conocer la necesidad 
que la originó. 

Dos hipótesis son posibles, según él. O que el misticismo 
venga a vivificar una doctrina preexistente, o que el misticis- 
mo sea por sí solo origen de la religión. La segunda hipótesis 
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parece a Bergson preferible, por motivos psicológicos; por 
cristalización, dice, del misticismo, todos recibirán un poco 
de la plenitud de las almas privilegiadas. La esencia del cristia- 
mismo es para Bergson la difusión del misticismo; para poder 
propagarse ha recibido ritos, ceremonias y creencias de la 
que Bergson llama religión estática o natural, lo mismo que 
la filosofía griega. ¿Sería necesaria la doctrina a la religión? 
La doctrina, contesta Bergson, podría ser otra que la que es 
en realidad, y podría también, hablando, dice, con rigor, no 
ser ninguna. Es que lo esencial de la religión es para Bergson 
un estado de alma que se propaga; la religión, esto es, la doc- 
trina religiosa, es la «vulgarización» del misticismo. 

La esencia del misticismo es la caridad; quiere por eso pro- 
pagarse. Existe el ascetismo, pero el ascetismo no es, según 
Bergson, para las muchedumbres. El medio, pues, es la lucha 
por medio de la mecánica contra el impedimento: la alimen- 
tación. Pero la misma mecánica pide una mística. El ideal de 
Bergson no es el ideal de Nietzsche, sino sólo el dominio del 
hombre sobre las cosas, para que los hombres no dominen 
tanto sobre los hombres. 

En la ausencia de las personalidades privilegiadas, otros 
influjos pueden, en parte, suplirlas. Si existiera un conocimien- 
to experimental de lo que pasa después de la muerte, entonces 
se volvería eficaz la creencia general en la otra vida. Depende 
de la humanidad hacer un último esfuerzo para que se realice 
«también en nuestro refractario planeta la función esencial 
del universo, que es una máquina de hacer dioses». 

Así terminan Les deux sources. 

Así termina, podemos decir, la obra de Bergson. 


Hay presión y aspiración en la vida moral: recordar la pre- 
sencia de una gran personalidad. La obligación es para Berg- 
son lo que, de hecho, mueve directamente la voluntad, y según 
él, la razón no mueve de ese modo la voluntad, pero sí la emo- 
ción religiosa. Con todo, la razón última ha de buscarse en la 
vida; siendo la moral por esencia «biológica», tomando la pa- 
labra en la plenitud que debería tener, que tendrá quizá un día. 
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Habla Bergson del flujo que invade a los místicos, y ase- 
gura que el alma sigue entonces lo en cierto modo impersonal; 
al contrario de los que siguen los místicos. Cristo y Sócrates 
habrían dicho casi las mismas palabras, pero no con el mismo 
acento. 

¿Qué nos dice el misticismo de Dios? 

Una existencia, dice Bergson, sólo puede ser dada en una 
experiencia. En seguida se presenta la dificultad: la experien- 
cia mística es una experiencia individual y excepcional. Pero 
es una experiencia, contesta Be-gson, que de derecho, si no 
de hecho, otros pueden hacer, como en el caso del viaje de 
Livingstone. 

El argumento bergsoniano de la existencia de Dios se basa 
en el consentimiento de los místicos: El consentimiento pro- 
fundo es señal de una identidad de intuición, que se explicaría 
de la manera más simple por la existencia del ser con el cual 
los místicos se creen en contacto. Tanto más si el consenti- 
miento no es solamente de los místicos cristianos, sino de to- 
dos los demás misticismos. Pero sólo habrá certeza definitiva 
si es probable ya, por otros motivos, la existecia de esa expe- 
riencia privilegiada. 

Es lo que pasa en realidad, dice Bergson, pues los datos 
biológicos establecen el impulso o élan vital, y la existencia 
de una aureola de intuición cercando la inteligencia. 


¿Qué dicen los místicos de la naturaleza de Dios? «Dios 
es amor, y es objeto de amor», «el amor no es alguna cosa de 
Dios; es Dios mismo». Para evitar el antropomorfismo hay 
que pensar en el entusiasmo, en la emoción del escritor. Tam- 
bién el escritor es simultáneamente persona y emoción crea- 
dora. Dios será algo así, aunque en muy diversa manera. Tal 
emoción bástase a sí misma; pero es difícil de concebir un 
amor agente sin objeto; los místicos estarían, pues, de acuer- 
do en afirmar que Dios necesita de nosotros, como nosotros 
de Dios, «para amarnos». 

Al filósofo, que sigue la experiencia mística, aparecería la 
creación como una empresa de Dios para unir a sí seres dig- 
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nos de su amor, «para crear creadores». ¿Será cosa tan gran- 
de la Tierra?... Pero es probable, según Bergson, que haya 
vida en los planetas de todas las estrellas. ¿Será cosa tan gran- 
de el hombre?... Sí, porque su aparición no fué accidental; por 
él existen la materia y el universo, porque sin ellos no era 
posible la vida. 


La cuestión de los orígenes y del sentido del hombre está 
puesta, pues, por la intuición mística, al contestarla. 

El método de la teodicea bergsoniana es, también, el mé- 
todo de su metafísica aplicado a una materia nueva: interro- 
gar a la experiencia sobre lo que ella nos puede decir del Ser 
trascendente a la realidad sensible y a la conciencia humana, 
y determinar entonces la naturaleza de Dios, racionando so- 
bre lo que la experiencia le haya dicho. La naturaleza de Dios 
aparecerá así en las mismas razones de creer en su existencia. 
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Se puede hacer la crítica de la filosofía de Bergson desde 
dos puntos de vista: dede el punto de vista del valor absoluto 
y desde el punto de vista del valor relativo. Desde el punto 
de vista del valor relativo fué benéfica, sin duda, la filosofía 
bergsoniana, en lucha contra el materialismo, el positivismo 
y el agnosticismo metafísico en general; ni han faltado almas 
que Bergson trajo a la religión y al catolicismo. Pero se ha 
dicho, y con razón, que estas influencias son más indirectas que 
directas; fué hacer levantar a uno de las densas tinieblas para 
llegar sólo a una media obscuridad. En Bergson, la evasión 
del error fué, en parte, simplemente aparente, como veremos en 
otra ocasión. A pesar de todos sus esfuerzos, no encontró Berg- 
son todo lo que buscaba. 
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Realismo tomista y erítica del conocimiento 
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Las circunstancias en que salió a la luz el pensamiento cartesiano 
al comenzar el segundo tercio del siglo xvII—gran renovación lite- 
raria y costumbrista, y apogeo político, de su país de origen. e inicio 
de la gran ciencia moderna—le fueron tan favorables, que, como es 
bien sabido, fué su influencia decisiva sobre el desarrollo filosófico, 
científico y político de los siglos ulteriores. Tanto es así, que aun 
hoy día, caduco ya el tronco y desecadas y dispersas las diversas 
ramas, subsisten todavía—en su tierra natal—raícee aun vivaces 
del pensar cartesiano, que se ensortijan, a veces peligrosamente, con 
otras más rectas manifestaciones del pensamiento actual; se infiltra 
el sutil criticismo idealista derivado del Cógito en algunas obras 
del neotomismo contemporáneo. 

Con este respecto, creémos muy interesante señalar el notable 
reciente libro de Etienne Gilson, cuyo título encabeza estas lí- 
neas (1), en el que, reiterando posiciones anteriores, hace una nueva, 
enérgica y luminosa delimitación de lo que él llama “el realismo 
filosófico” tomista, fuera de peligrosas condescendencias con la 
atracción del pensamiento de Descartes y de sus derivaciones críticas. 

Distinguido, naturalmente, del realismo ingenuo el realismo me- 
tódico—que Gilson propone se llame “filosófico”—se plantea resuel- 
tamente la incompatibilidad de los dos términos: “realismo” y “crí- 
tico”, dando al primero totalmente su significado tomista tradicional. 

En síntesis, el razonamiento de Gilson sobre este punto puede 
formularse como sigue: o el realismo filosófico funda únicamente 
su criterio de certeza en la posibilidad de la aprehensión inmediata 
del inteligible en el mundo extramental, o no la funda en ello. En 
el primer caso, el epíteto “crítico” no agrega nada nuevo al con- 
cepto “realismo filosófico”. En el segundo, hay que buscar un cri- 
terio fundamental de certeza fuera de la posibilidad inmediata de 
aprehensión del inteligible en las cosas; y se cae necesariamente 
en el Cógito. Pero en este último caso no se es realista, sino car- 


tesiano. 


(1D) Réalisme Thomiste et critique de la connaissance. París. Librairie 
Philosophique J. Vrin. 1939. 
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El realismo tomusta procede, en efecto, del ser al conocer, según 
el aforismo bien sabido: “Ab esse ad nosse valet consequentia”. 

En cambio, el llamado “realismo crítico”-——nos dice, en resumen, 
Gilson—, “al buscar otro fundamento de certeza” (2) fuera del ser 
real aprehendido directamente en su inteligibilidad, postula impli- 
citamente la posición contraria: “4 nosse ad esse valet consequen- 
tia” (3). “En suma, desde el momento en que pretende justificar 
otra cosa que no sea “realismo filosófico”, la expresión “realismo 
crítico” es contradictoria. El único caso en que no lo es es cuando 
no significa nada” (4). 

Desarrolla después Gilson esta tesis en cuatro principales as- 
pectos: 1.” “Sobre el fundamento de la certeza por parte del sujeto”. 
(Capítulos sobre “Le réalisme du Je suis” y “Le rfalisme du Je 
pense”.) 2.” “Sobre la crítica realista del objeto”. 3.” Dedica un ca- 
pitulo central 2. “La imposibilidad del realismo crítico”. Y 4.” Dos 
capítulos de soluciones positivas sobre “el sujeto cognoscente” y la 
“aprehensión de la existencia”, del mayor interés. Dedicaremos una 
muy sucinta reseña a cada uno de estos aspectos. 


SOBRE EL PRIMER FUNDAMENTO. EL REALISMO DEL “JE suIs”. 


Rebaté agudamente Etienne Gilson el pretendido realismo del 
Je suis—que rechaza en un ensayo del P. G. Picard: Le probleme 
critique fondamental (5). Trata de fundar, en efecto, el P. Picard la 
validez de nuestro conocimiento en una sola experiencia metafísica: 
la intuición del yo. “C'est dans la mesure méme que nous avons Pin- 
tuition du moi, que nous avons l'intuition de Vétre” (6). Opone a esta 
tendencia, Gilson, la opinión contraria de Santo Tomás sobre la im- 
posibilidad de una intuición directa, ni siquiera confusa, de la esencia 
del alma por ella misma. Y cita a este respecto dos pasajes significati- 
vos del Santo Doctor: “Ult silicet per objecta cognoscamus actus, et 
per actus potentias, et per potentias essentiam animae; si autem 
directe essentiam suam cognosceret anima per se ipsam, esset contra- 


(Q) «IM Sagit de satisfaire a lexigence qui s'est prononcée dans la pen- 
sée moderne a partir de Descartes et qui cherche á rattacher la philoso- 
phie «a un point de départ incontestable»... Ce point de départ on a pris 
la habitude de le désigner sous le nom de «Cogito» cartesien» Monsei- 
eneur Noel: La méthode du réalisme, pág. 437. (Cit. por Gilson.) 

(3) «La pensée r'est donc pas pour la philosophie systématique un 
point de départ possible parmi bien autres. C'est, nous paraít-il, le seul point 
de départ legitime.» Monseigneur Noel: Réalisme méthodique ou réalisme 
critique, pág. 118. (Cit. por Gilson.) 

(4) Etienne Gilson: Réalisme thomiste et critique de la connaissance, 
página 78. 

(5) Archiv. de Philosophie. Vol. I. Cahier 2. Paris. Beauchesne. 1923. 

(y E BPicardo ob; cb. pas e 
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rius ordo servandus in animae cognitione” (7). Y en otra parte: 
“Mens nostra non potest seipsam intelligere ita quod seipsam imme- 
diate apprehendat” (8). Santo Tomás—agrega Gilson—considera la 
existencia del mundo exterior como evidente. No siente, pues, nin- 
guna necesidad de pasar por el “Cógito”, no porque el “Cógito” no 
sea él también una evidencia, sino porque no condiciona nuestra 
certeza de la existencia del mundo exterior. Descartes, por el con- 
trario, considera que la existencia del mundo exterior no es una 
evidencia; parte, pues, del único juicio de existencia evidente que 
le queda: el Je pense, donc je suis. “La única razón—continúa Gil- 
son—-que se puede tener para escoger el “Cógito” como punto de par- 
tida de la Filosofía es que “se le atribuya una evidencia privilegia- 
da”. Así lo entendía Descartes, “2ro puesto que lo entendía así, con- 
tra el realismo tomista, es una empresa contradictoria querer sacar 
de su método las conclusiones de Santo Tomás de Aquino” (9). 


SOBRE LA CRÍTICA DEL CONOCIMIENTO. EL REALISMO DEL “JE PENSE”. 


Y no menos se revuelve enérgicamente Gilson contra lo que llama 
“el realismo del Je pense”, con cuya expresión señala la tendencia 
del P. Roland-Gosselin en su inacabada obra Essai d'une étude cri- 
tique de la connaissance (10). El punto de partida sutil de todo el 
error cartesiano que se infiltra en esta obra se condensa en esta fra- 
se, al parecer lógica e inofensiva: “Por poco que se reflexione sobre 
la función particular ejercida por el conocimiento en la vida del 
hombre, y más especialmente en la vida especulativa, es decir, en 
las ciencias más elevadas y en la Filosofía, nos damos cuenta de que 
el estudio del conocimiento no puede ser simplemente una ciencia 
al lado de las otras ciencias, porque precisamente su objeto no es 
un objeto al lado de otros objetos. Su objeto es el conocimiento; 
ahora bien, el conocimiento es el modo de alcanzar todo objeto” (11). 

Gilson rechaza enérgicamente este enfoque del problema, en el 
que ve un marcado sentido idealista. Con sutileza y justeza propone 
el problema como sigue: “He aquí la opción inicial del problema, que 
no se puede soslayar: (primera opción) concebir al hombre como 
un ser capaz de “conocer otros seres”; o (segunda opción) “abstraer” 
del sujeto real que es el hombre “su poder de conocer”; después 
“realizar” aparte esta abstracción y conferir, por fin, a la “fun- 
ción (de conocimiento) así abstraída” el exagerado privilegio de po- 


(7, Santo Tomás: De anima, lib. IT. 

(8) Santo Tomás: Quest. disp. De Veritce. 

(9) Gilson: Réalisme thomiste et critique de la connaissance, pág. 97. 
(10) Biblioteque Thomiste. XVII, París. J. Vrin. 1932, 

(1D  M. Roland-Gosselin: ob. cit., pág. 9. 
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ner en cuestión a la vez “la existencia del sujeto real que la ejerce” 
y la “de los otros seres”, sin las cuales no podría ejercerse.” 

La segunda opción, nos dice Gilson, es arbitraria, y su supuesta 
necesidad, sofística. Por entrar por esta vía, el P. Roland-Gosselin 
se pierde cada vez más en las falsas exigencias del idealismo. Así 
nos dice el P. Roland Gosselin más adelante: “Aceptado el problema 
crítico, toma éste un valor lógico anterior a toda Metafísica, puesto 
que se interroga a sí mismo sobre la posibilidad de la Ciencia y de 
la misma Metafísica” (12). Y en consecuencia: “Las primeras cues- 
tiones de un estudio crítico del conocimiento deben preceder lógica- 
mente al establecimiento de una teoría del ser, intentando por nues- 
tra parte este estudio fuera de toda hipótesis metafísica” (13). 

Contra este proceso se eleva Gilson: “Si el primer principio es 
verdaderamente el ser—nos dice—, la ciencia del ser es juez de todas 
las otras ciencias, sin caer ella misma bajo la jurisdicción de otra 
alguna. |.....] Si (al contrario) existe una ciencia que, lógicamente . 
anterior a la Metafísica, sea “tan completamente independiente, que 
sea ella la que convalide la Metafísica”, es evidentemente ella la que 
debe ocupar el rango supremo entre las ciencias” (14). 

Analiza entonces Gilson el intento del P. Roland-Gosselin de esta- 
blecer una crítica del conocimiento sin hipótesis metafísicas, y los obs- 
táculos que para ella encuentra. Por todas parte se descubren opciones 
irreductibles que Gilson subraya: “Si el primer principio es el ser 
cualquier afirmación implicará la posición del ser, y resolverá la 
cuestión a favor del realismo. Si, al contrario, se puede constituir 
una disciplina distinta sin poner el ser, el ser no es el primer prin- 
cipio, sino el pensamiento, y el problema será inmediatamente re- 
suelto a favor del idealismo” (15). El P. Roland-Gosselin parte de 
este principio: “Indago. Y en el momento en que mi indagación 
comienza puedo considerarla como primera, con relación a todos 
los actos que van a depender de ella. Ella los orienta a todos” (16). 

Y Gilson va demostrando cómo a partir de esta posición el Padre 
Roland-Gosselin, si bien consigue alcanzar los principios que se de- 
rivan de la aprehensión del ser en el sujeto pensante, fracasa cuan- 
do trata de que “el pensamiento reflexivo salte por encima de sí 
mismo y caiga sobre sus pies en medio de las cosas” (17). 


(12: M. Roland-Gesselin: ob. cit., pág. 11. 

(13) M. Roland-Gosselin: ob. cit., pág 12. 

(14 Gilson: ob. cit. pág. 111. 

(15)  Gilsen': ob. elt., pag. 112, 

(16) «Je cherche. Et au moment ou ma recherche commence, je puis la 
considérer comme premiére par rapport a tous les actes qui vont en dépen- 
dre. Elle les oriente tous.» Ob. cit., pág. 20. 

(17) «La difficulté reste donc la méme: Obtenir de la pensée refléchie 


qu'elle saute par dessus elle méme et retombe d'aplomb au milieu des 
choses » 


REALISMO TOMISTA Y CRITICA DEL CONOCIMIENTO , 3593 


La obra inacabada del P. Roland-Gosselin no ha podido resolver 
esta cuestión. Pero ha dejado notas y ensayos que Gilson estima 
“tan interesantes como una redacción acabada”, y. agrega, tal vez 
más aún, “puesto que nos permiten asistir a lcs tanteos de un pen- 
samiento frente a un problema insoluble”. Después de numero3os 
y diversos ensayos parece que el P. Roland-Gosselin intenta echar 
el puente entre el pensamiento y las cosas a través del juicio de 
percepción (18). Es sobre una base psicológica como trata de fun- 
damentar el problema metafísico de la aprehensión del ser real por 
el espíritu. Naturalmente, en este intento las dificultades son inex- 
tricables; por ninguna parte aparece con certeza absoluta el “índice 
existencial” buscado. La muerte sorprendió al P. Roland-Gosselin 
sin terminar este intento—según Gilson, imposible (19)—de la cons- 
titución de un “realismo crítico”. Una vez más insiste, al finalizar 
este capítulo, sobre la imposibilidad de este ensayo con fórmula la- 
pidaria: “Si parte del pensamiento sólo, no podrá salir de él, y si 
no parte del pensamiento sólo, no tendrá que “hacer nada” (en el 
sentido crítico) para alcanzar las cosas, puesto que ya se las ha 
concedido de antemano” (20). 


LA CRÍTICA REALISTA DEL OBJETO, 


Continúa Gilson su encuesta sobre la incompatibilidad de los 
términos “crítico” y “realismo”, ahora (cap. V), por parte del ob- 
jeto, examinando el Ensayo de “una crítica realista del objeto”, 
real zado por el P. J, Maréchal en su artícuio: Le thomisme devant 
la philosophie critique (21). Trata en éste el P. Marechal de demos- 
trar “que el agnosticismo kantiano no es irrefutable, y. puede ser 
superado a partir de sus propios princ'pios”, No se trata, en efec- 
to, ya del punto de partida crítico del cartesianismo, sino de su des- 
cendiente y legítimo derivado el depurado criticismo kantiano. Gil- 
son delimita, precisa, claramente, el intento del P, Marechal. 

Establece el P. Marechal dos clases de crítica; una, que llama. 
“crítica metafísica”, es una crítica del objeto. Presupone el ser de 
las cosas y el conocimiento orientado hacia el ser. Y se revisan 
todas estas afirmaciones iniciales, con ayuda del método reflexivo, 
para criticarlas. Una serie de problemas surgen y deben ser resuel- 


(18, Le jugement de perception, «Revue des Sciences Philosophiques et 
Theologiques», t. XXIV, 1935. E E 

(19 «Cette quadrature de cercle qu'est la constitution d'un réalisme 
critique.» Gilson: ob. cit., pág. 128. ¡ 

(20) «S'il part de la seule pensée il ne parviendra pas a en sortir; mais 
s'il ne part pas de la seule pensée, il n'aura rien á faire pour atteindre les 
choses, puisqu'il se les a déja accordés.» : ' 

(21) Le point de départ de la Méthaphysique. Cahier V. 
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tos por este método; sobre las condiciones del conocimiento, sobre 
los órdenes del conocimiento y su jerarquía, sobre las regiones dei 
ser que lo comprenden....., y todo ello en un plano metafísico que 
pone al objeto, como objeto en sí, en una perspectiva de absoluto. 
Por otra parte, se encuentra la “crítica trascendental”, kantiana, 
cuya esencia consiste en “suspender la afirmación primitiva absolu- 
ta del ser, para examinar en sí mismos los contenidos de la con- 
ciencia y analizar las condiciones que los constituyen en objetos 
conocidos”. Se plantea el problema de “la génesis interna del objeto 
en tanto que objeto”, y su estudio en el interior de la conciencia. 
Y todo ello sin presuposición metafísica, sino, al contrario, “como 
una epistemología preliminar a la Metafísica”. Y para constituir un 
“realismo crítico” emprende el P. Marechal la tarea de hacer coin- 
cidir ambas críticas, la metafísica y la trascendente. 

Imposible le es el doblegar la primera, en razón de sus supues- 
tos absolutos. Lo intenta——con fracaso total, según Gilson—por el 
lado de la crítica trascendental. 

No puede, desde luego, realizarlo, a través de las facultades kan- 
tianas que condicionan la génesis del objeto, ni transformando aqué- 
llas en facultades psicológicas, ni, por otra parte, reduciendo el intel- 
lectus agens a simple “condición a priori del conocimiento”. Son dos 
planos dstintos. Trata, pues, de seguir el camino puramente kan- 
tiano, de analizar los conocimientos universales y necesarios “sobre 
el orden real”; la existencia y la “posibilidad” de los juicios sinté- 
ticos a priori. Pero realizado este análisis, ¿cómo surgir de lo tras- 
cendental hasta lo metafísico ? 

El P. Marechal sigue un sutil y seductor camino—que ya siguió 
Fichte—al subrayar el “finalismo implícito” del acto de juzgar: 
“El objeto se presenta como “ser” en la medida que se impone como 
“fin”. Si, pues, en vez de considerar los objetos de pensamiento como 
datos estáticos—al modo de Kant—, se remonta al dinamismo del 
acto que constituye estos objetos y sus condiciones, se tendrá que 
poner un “fin” como explicación posible. “Por medio del relativo, 
presente en la conciencia, la crítica trascendental descubrirá el ab- 
soluto ontológico.” Y las dos críticas convergerán en una única 
metafísica dinámica. 

Según Gilson, este intento es una ilusión, y ambas críticas, la 
metafísica y la trascendental, quedan aisladas, cada una en su isla 
inaccesible a la otra. Así sucede cuando el P. Marechal afirma que 
“desde el punto de vista estrictamente crítico, una exigencia diná- 
mica, por irreductible que sea, no funda sino una certeza subjeti- 
va”. Así también, por otra parte, cuando trata de deducir “la rea- 
lidad noumenal como necesidad especulativa”. Llega el P. Marechal, 
como hemos visto, a deducir del movimiento dinámico especulativo 
un fin último, que hace su ley, cuyo fin último no puede ser sino 
el Ser Absoltito o Dios. Pero esta deducción es contraria al criticis- 
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mo trascendental kantiano, pues consiste en dar realidad de ser a 
simples condiciones a priori del conocimiento. Hay una incompati- 
bilidad total—dice certeramente Gilson—entre el trascendental 
“abstraído de la experiencia” por el realismo tomista, y el trascen- 
dental “condición de la experiencia” de la Crítica kantiana. 

El poner el Ser Absoluto en el realismo tomista no es posible 
sino merced a la aprehensión previa de un ser real en una sensibi- 
lidad. La prueba de la existencia de un Ser absoluto es en aquél 
necesariamente a posteriori, Para deducir esta realidad “noumenal” 
como necesidad especulativa hay que invertir este orden. En vez 
de ser puesto como requerido por la razón a partir del ser real 
aprehendido en la experiencia, en el supuesto kantiano el Ser Abso- 
luto se toma necesariamente como la condición a priori a partir de 
la cual la experiencia es requerida. “El ejercicio de nuestra inteli- 
gencia reclama una sensibilidad asociada”, dice el P. Marechal. 
“¡Extraño tomismo en verdad—exclama a este propósito Gilson—-, 
que se ve obligado a justificar la necesidad del orden sensible!” 


IMPOSIBILIDAD DEL REALISMO CRÍTICO. 


Despues de haber revisado y rechazado—en tres ilustres instan- 
cias—, por el lado del sujeto y del objeto, la posibilidad de una con- 
vergencia de la actitud crítica, cartesiana o kantiana, con el realisme 
tomista, pasa Gilson a sostener la tesis por su propia cuenta en 
un brillante capítulo, titulado “Imposibilidad del realismo crítico”, 
del que solamente podemos indicar algunos importantes extremos. 
Tales son: primero, la falta de precisión del término “crítico” en los 
realistas críticos. Admite, en efecto, Gilson el proceso crítico en muy 
variadas actividades del realismo (contra el realismo ingenuo, sobre 
el valor del conocimiento y la verdad, sobre la trascendencia del 
conocimiento, sobre la aprehensión del objeto en sí, etc.); pero 
como dice excelentemente: “El idealismo crítico es crítico como idea- 
lismo; (pero) todo puede ser crítico en una filosofía realista menos 
su realismo” (22). 

Por consiguiente, no es ser “crítico”, propiamente hablando, el 
servirse del realismo para refutar legítimamente el escepticismo, el 
idealismo o el criticismo; siempre quedarán los pre-supuestos del 
realismo, que no pueden venir a justificarse “críticamente”, porque 
en el dogmatismo realista, “el rehusar la crítica” sobre aquellos 


pre-supuestos no es una función crítica. 
El intento de justificar un “realismo crítico” parece, por otra 


(22) «(Bref, au bien que) lVidéalisme critique est cr itigque en tant qu'idéa- 
lisme, tout peut étre critique dans une philosopihie realiste, sauf son réa- 


lisme n:éme.» 
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parte, interminable, porque después de un ensayo fracasado en un 
sentido, s:empre hay la esperanza de acertar en otro. Gilson ha re- 
futado en concreto, en este libro principalmente, a tres; pero su 
número puede ser inagotable, Sin embargo, se han de orientar nece- 
sariamente en dos direcciones principales: el criticismo kantiano 
y el—mal llamado—criticismo cartesiano; en realidad este último 
es un idealismo en germen. 

El primero, si nos atenemos a su génesis histórica, es indepen- 
diente, en cierto modo, del realismo tom'sta, precisamente porque 
históricamente ignora al realismo tomista. Kant dirigía su crítica 
sobre la razón pura, es decir, sobre la metafísica racionalista de 
Descartes, de Leibnitz y de Wolf. “Cuando Kant declara—nos dice 
Gilson—que el origen del malestar filosófico resulta de la preten- 
sión de la razón a un conocimiento alcanzado “independientemente 
de toda experiencia”, se ve claramente que ha olvidado hasta la 
existencia de una Metafísica, como la de Aristóteles o de Santo 
Tomás de Aquino..... La consecuencia inmediata de este olvido es 
que Kant, en vez de criticar la Metafísica, ha criticado dos produe- 
tos de su descomposición que le había legado el siglo XVIII; por un 
lado, un “racionalismo” riguroso, pero vacío, y por otro, un “em- 
pirismo” concreto, pero desprovisto de toda necesidad. La noción 
de un conocimiento racional fundado por un “dado” (23) inteligibl> 
se había perdido para él.” 

Por otra parte, más infundado aún es el intento de fusión de los 
dos términos “realismo” y “crítico” por el lado puramente carte- 
siano, cuando Descartes ha comenzado por “tener que demostrar 
la existencia del mundo exterior”, mientras que el realismo tomista 
reposa todo él en el “conocimiento del mundo exterior”. 

Es curioso y paradójico el ver que hoy son los realistas eríticos 
los únicos que se plantean la existencia del mundo exterior. Porque 
todo realismo “crítico” verdadero tiene que acogerse al “criticis- 
mo”, pero pierde su “realismo”, porque en el juicio de existencia 
al que se llega en último término la existencia misma no puede ser 
puesta sino como un “postulado” (kantianos) o comiw un “predica- 
do” (cartesianos). Obnubilación del sentido profundo del realismo 
existencial por tres siglos de idealismo, 


EL SUJETO COGNOSCENTE Y LA APREHENSIÓN DE LA EXISTENCIA. 
Por último, propone Gilson excelentes apoyos constructivos para 
su tesis en sus dos últimos capítulos: “Le sujet connaissant” y 


“L'aprehension de existence”. 
Necesitarían éstos, y toda la obra a que aludimos, largas páginas 


(23) «Par un donné intelliyible.» Ob. cit., pág. 168. 
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de comentarios, cual no es nuestro propósito. Nos limitaremos a ex- 
traer algunos de los puntos más salientes. 

En suma, el nudo del problema del criticismo proviene de la 
dificultad de una doctrina clara y terminante sobre el conocimiento 
de la existencia. Santo Tomás define claramente este dilema: “Est 
enim sensus particularium intellectus vero universalium”. La exis- 
tencia es “singular” como lo es lo que cae bajo los sentidos; pero 
como no es “sensible” no puede percibirla el sentido. Por otra par- 
te, aunque la existencia sea “inteligible”, como sólo nos es dada en 
su “singularidad” y el intelecto no concibe sino “lo general”, tam- 
bién escapa de la aprehensión de nuestro intelecto. Gilson recuerda 
muy pertinentemente que el problema del conocimiento de la exis- 
tencia no hay que plantearlo en el plano del conocimiento en gene- 
ral, sino en el plano del “sujeto cognoscente”. Recuerda a este efez- 
to la sentencia de Santo Tomás: “Non enim proprie loquendo sensus 
aut intellectus cognoscit, sed homo per utrumque” y también toda 
la polémica de Santo Tomás contra la doctrina averroísta del inte- 
lecto separado; y la doctrina de Aristóteles cuando dice que mejor 
que decir que el alma sufre, aprende o razona, debía decirse “el hom- 
bre” por “el alma” (24). Estas operaciones—comenta Santo To- 
más—“non sunt animae tantum, sed conjuneti” (25). 


No somos inteligencias separadas—dice en otro lugar Gilson— 
que piensan ideas platónicas. No somos un “hombre de René Des- 
cartes”, es decir, un pensamiento unido a una máquina. 

El problema de la aprehensión de la existencia se aproxima por 
analogía con el conocimiento de lo singular. La sensibilidad pone 
—según Santo Tomás—: “aliquam affinitatem et propinquitatem 
ad rationem universalem secundum quandam refluentia”. Hs—co- 
menta Gilson—como una “osmosis” que se produce entre el enten- 
dimiento y la sensibilidad en la “unidad del sujeto cognoscente hu- 
mano” (26). 

De aquí la deficiencia del criterio cartesiano del juicio de existen- 
cia, frente al realismo, que reconoce que en el orden de los juicios 
de existencia, “la percepción sens'ble tiene la naturaleza y el valor 
de los principios de conocimiento”. Porque en el aristotelismo hay, 
además del primer principio regulador de todos los juicios, “un primer 
origen” de todos nuestros conocimientos, que es la sensación. 

Nada hay en el intelecto que no esté primero en los sentidos; 
incluso el ser y el principio de contradicción. Como dice Santo To- 
más: “Ommnis nostra cognitio consist in notitia pr.morum principio- 


(24) Aristóteles: De anima, I, 4, 408 b. 13-15, (Cit. por Gilson.) 
(95: Santo Tomás: Contra Gentiles, II, 76. 
(26, Ob. cit., pág. 207. 
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rum indemostrabilium. Horum autem cognitio in nobis a sensu 
oritur” (27). 

Y corona Gilson este magnífico, condensado y robusto libro con 
el capítulo que dedica a “L'apprehension de existence”. El primer 
principio de conocimiento es el ser. Lo primero que, según Santo 
Tomás, cae bajo nuestro intelecto es “quod quid erat esse”. Esta- 
mos, pues, en “el orden de las esencias”. Ahora bien: “Intellectus 
habet verum judicium de proprio objecto, in quod naturaliter ten- 
dit, quid est quidditas rei”. Pero las quidditates, o esencias, tienen 
la existencia de un ser de razón: “Quidditas esse est quoddam esse 
rationis” (28). Parece, pues, que desde el principio nuestro intelecto 
queda separado del orden existencial en tanto que existencial. 

Para resolver este esencial problema realiza Gilson un deteni- 
do “análisis del concreto”, pero llegando más allá de sus elementos 
inteligibles, hasta sus “funciones”. Lo esencial es la unidad de la 
materia y la forma del ser. Pero es la “forma” la que “causa” el 
ser o la esencia. Y el acto por el que la forma hace que la cosa exis- 
ta es “el corazón mismo”——nos dice Gilson—de la realidad. Todo el 
resto está en potencia con relación a la energía existencial de la 
forma, porque ella es la causa en virtud de la cual todo el resto 
existe. Así entendido, el acto de existir aparece como el fondo últi- 
mo de lo que causa la experiencia. 

El realismo clásico reposa, pues, sobre el doble hecho de que 
nuestro conocimiento alcanza verdaderamente lo real, porque aquél 
está “causado” por este mismo real; y que, aunque no sea la intui- 
ción de lo real, nuestro conocimiento alcanza lo real tal como es 
porque nuestro intelecto aprehende lo que hay de inteligible en lo 
real merced a nuestra sensibilidad. 

El sentido realista de la fórmula: “Ens est quod primum cadit 
sub intellectu”, es que del primer golpe el intelecto aprehende en 
su objeto lo que hay en él de más profundo: el “actus essendi”. 

La existencia acompaña todas nuestras percepciones porque no 
podemos aprehender otras existencias más que las de las quidditates 
sensibles, y éstas solamente como existentes. Los actos existenciales, 
para alcanzar y fecundar al intelecto por la sensibilidad, se elevan 
en nosotros a la conciencia ellos mismos, y el conocimiento rea- 
lista brota de este contacto inmediato de la cosa conocida y del 
sujeto cognoscente. 

l De estas vigorosas afirmaciones realistas deduce Gilson que 
querer pensar el idealismo es querer pensar lo impensable”, porque 
“todo intento de no aceptar el ser donde se encuentra obliga a 
colocarlo después donde no está”. Es, parodiando una frase famosa 


(27) De veritate, qu. X. Art. 6. 
(LOIRA ENERO A O 
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de Whitehead, “el sofisma de la existencia mal situada”. Al lado 
de la pretendida pureza de los idealismos, no tienen éstos más re- 
medio que postular: un realismo ingenuo los cartesianos, un realis- 
mo ininteligible los kantianos. Pero la realidad está ahí, y el que- 
rer prescindir de ella conduce a los filósofos más modernos, a los 
filósofos del juicio, por ejemplo, a un puro nihilismo, mucho más 
estéril que el nominalismo de Occam; según Gilson, a una refle- 
xión que se nutre de ella misma: “Chimera bombinans in vacuo co- 
medens secundas intentiones”. 

He aquí un libro excelente, del que no hemos podido dar sino una 
sucinta síntesis. No sólo como crítica precisa, al par que vigorosa, de 
ciertas peligrosas infiltraciones cartesianas en algunos autores—por 
otra parte, de superior talento-—del neoescolasticismo, sino como un 
claro y certero comentario de la teoría del conocimiento tomista, 
consideramos su lectura del máximo interés para los que se dedican 
al cultivo de la Filosofía. 


Josk PEMARTIN 
Febrero de 1943. 
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Jaime Bofill Bofill 


Autoridad, Jerarquía, Individuo 


El estudio paralelo de los conceptos de Autoridad, Jerarquía e 
Individuo, aunque sea de un modo tan elemental como yo lo realizo, 
puede tener una pretensión de totalidad. Autoridad, Jerarquía e 
Individuo constituyen, en efecto, en toda sociedad aquellos tres ele- 
mentos—Principio, Medio y Fin—que Santo Tomás, siguiendo la tra- 
dición agustiniana, pone como constitutivos de la perfección de 
todo ser. 

Estudiaré, sucesivamente, en este artículo, cada uno de estos 
conceptos, poniéndolos, en un epílogo, en relación entre sí y con la 
teoría general a que me he referido, y de la que aclaran un caso 
particular. 

Pues, aparte del estudio concreto que trato de realizar aquí, me 
interesa secundariamente conseguir en este artículo un objetivo do- 
ble: poner un ejemplo de cómo incluso los problemas sociológicos 
se relacionan con la metafísica más abstracta, y mostrar un caso 
destacado de la influencia de San Agustín en uno de los puntos, a 
mi modo de ver, centrales de la metafísica tomista. 


I—EL CONCEPTO DE “AUTORIDAD”. SENTIDOS 
DE LA PALABRA 


La palabra “autoridad” se usa en varios sentidos: así deci- 
mos de una persona que es una autoridad en una ciencia; otras veces 
usamos la palabra autoridad como el poder de obligar a la voluntad 
libre; o también para designar a la persona dotada de este poder 
(el padre, el gobernante). A una cierta privación de autoridad 
la llamamos “desautorización”. 

La palabra “autoridad” (auctoritas) está en relación con la pa- 
labra “autor” (auctor); hay, en efecto, al fondo de las lenguas una 
filosofía simple y poderosa: el que es autor, tiene autoridad. 

Vemos, pues, ya una primera sugerencia de la palabra: la de ori- 
gen, de principio, de causa; no cualquiera, sino de causa eficiente. 

Ahondando en este sentido, vemos que “principio”, para un ser, 
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es aquello de que recibe alguna perfección. Ahora bien; la perfec- 
ción puede considerarse en un triple respecto: esencial, por la que un 
ser está constituído en su naturaleza; accidental, por la que adquie- 
re las condiciones sobreañadidas que han de permitirle realizar mejor 
las operaciones que le son propias; por último, perfección es la ad- 
quisición del fin a que algo está destinado (S. T., 1.2 quest. 6, 
artículo 3). 

Según estas diversas modalidades de la perfección, una cosa es 
principio de otra en dos sentidos: 

a) O en cuanto le comunica el ser y las cualidades adecuadas a 
su naturaleza; e 

b) En cuanto le conduce a su fin. 

La palabra “autoridad” dice razón de principio en este segundo 
sentido, es decir, in gubernando, aunque a veces incluya el primero, 
llamado in essendo, en cuanto es fundamento de aquél. 

Aspectos parciales de este concepto: “principalidad in gubernan- 
do”, que tiene la palabra, son los que le da el latín clásico en frases 
como ésta: Auctor tibi sum, que expresa la de ser principio no in 
essendo O in gubernando, sino solamente in cosulendo (= te aconse- 
jo); o cuando se significa con ella únicamente la capacidad de “confir- 
mar” las decisiones, por ejemplo, de los comicios, o los actos de un 
menor de edad, en que lo usa el Derecho Romano cuando habla de la 
auctoritas senatus o de la autoridad del tutor. 

Dejando estos aspectos parciales, vemos, en confirmación de lo 
expuesto anteriormente, que en Dios invenitur summa auctoritas, quia 
in ipso datur universaliter ratio principi; en grado inferior, pero en 
sentido análogo, vemos cómo el princeps en la ciudad, el dux en la 
guerra, el magister in “discipliniis”, son autoridades; porque a ellos 
compete la obligación de conducir a sus súbditos a un fin, 

Esto nos obliga a hacer un nuevo análisis del concepto que esta- 
mos estudiando: ¿cuál es el fin de la autoridad en cuanto tal? 


AUTORIDAD Y DOMINIO. 


El fin propio de la autoridad—no de tal o cual autoridad, sino 
de la autoridad en cuanto tal—se puede poner de relieve por medio 
de la comparación del concepto de autoridad con el concepto de “do- 
minio”., 

Hemos visto que la palabra autoridad dice razón de principio in 
gubernando; y gobernar es movere aliguos in debitum finem. Ahora 
bien; omne movens habet excellentiam quamdam et virtutem supra id 
quod movetur. 

Es decir, que la noción de autoridad implica en sí, en primer 
lugar, la idea de excelencia; en segundo lugar, la idea de virtus, de 
poder. 

La palabra “autoridad” incluye, pues, la idea de superioridad, 
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de mayor perfección o bondad que aquello que le está sometido. Ahora 
bien; la bondad, el bien, dice razón de fin; es el fin por excelencia. 

De dos maneras el bien puede ser fin para un agente: 

a) En cuanto tiende a adquirirlo, y en este sentido dice Aristó- 
teles, al principio de su Etica, que bonum. est quod omnia appetunt; y 

b) En cuanto tiende a comunicarlo, y éste es el sentido de Dio- 
nisio: Bonum est diffusivum sui (cap. IV, de Div. Nom.). 

En el primer aspecto, todo ser busca, apetece, el bien de que est: 
privado, el bien que su naturaleza postula; en el segundo, todo ser, 
en tanto que es perfecto, tiende a comunicar a otros su propia per- 
fección. | 

Pues bien: en la subordinación por dominio, el señor busca su 
bien propio; en la subordinación por autoridad el superior busca el 
bien del súbdito. 

Tenemos, pues, otro carácter distintivo de la verdadera autori- 
dad: el buscar el bien de los subordinados. 

El príncipe. o la facción política que no busca en su gobierno el 
bien común, sino su bien particular, recibe de Santo Tomás el nom- 
bre de “tirano” (De Reg. Princ.). Las disposiciones que emanan de 
un régimen tiránico “magíis sunt violentiae quam leges” (la 2me, 96, 
4, C.); y si según los diversos regímenes de una ciudad: reino, aris- 
tocracia, oligarquía, democracia, se dan nombres diversos a las le- 
yes: constitutiones principum, senatus consulta, jus praetorium, vel 
honorarium, plebiscita, ninguna ley puede recibir nombre de un ré- 
gimen tiránico: “... aliud autem est tyránnicum, quod est ommino co- 
rruptum: unde ex hoc non súmitur aligua lex” (la 2ae, q. 95, 4, c). 


AUTORIDAD Y PODER. 


Hemos visto que las personas constituídas en dignidad tienen 
de una parte, un estado de mayor excelencia; de otra, el poder de go- 
bernar a los súbditos. 

Vemos, pues, que la autoridad es un poder: pero no todo poder 
es autoridad; la autoridad es un poder moral, y puesto que es un 
poder de gobernar, es decir, de conducir a un ger a su fin, su sujeto, 
su depositario, ha de ser inteligente; ha de conocer, en efecto, la 
razón de fin, la conducencia de los medios a él, ha de ser capaz de 
establecer las necesarias relaciones de dependencia de éstos con res- 
pecto a aquél; ha de ser capaz, en una palabra, de “legislar”. No se 
puede decir, por lo tanto, de un agente natural que tiene autoridad, 
aunque puede decirse que tiene poder (lAPARELLI). 

Pero si la relación de autoridad tiene por sujeto a una persona, 
tiene también a una persona como término, Así, sobre una cosa no 
se tiene autoridad, sino dominio; propiamente, no puede decirse que 
se tenga autoridad sobre un eselavo. Y la razón de esto es que la 
autoridad mira al bien, al fin del súbdito, y ninguna cosa, ni un es- 
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clavo, como tal, tiene un fin propio, tiene un fin en sí mismo, sino 
yue son para una persona. Sólo una persona puede tener un fin pro- 
pio, y por lo tanto, sólo una persona puede ser mandada por auto- 
ridad. 

La autoridad es un poder moral. Este poder incluye, al mismo 
tiempo, un poder jurídico; incluye la capacidad de hacerse obede- 
cer por coacción. Cuando la autoridad está acompañada de poder 
«(oactivo entonces alcanza su sentido plenario. 

Si nos limitamos a este nuevo aspecto, podría decirse entonces 
que si no todo poder es autoridad, tampoco toda autoridad es un 
poder; hay una autoridad puramente moral, que no incluye en sí 
ningún derecho a la obediencia; es la autoridad científica, por ejem- 
plo: es la autoridad de un maestro. 

En resumen: en toda autoridad se puede considerar: 

a) La excelencia de su estado. 

b) Su función de gobierno. 

En el primer sentido, le debemos honor; en el segundo sentido, 
le debemos obediencia. 

Y notemos que de dos maneras se puede servir a la autoridad: 
en orden al bien común (y esto es, por ejemplo, la virtud de piedad 
o de patriotismo) y en orden a su personal gloria y utilidad (y 
ésta es la virtud que Santo Tomás, siguiendo a Cicerón, llama “ob- 
servancia”). 


APLICACIÓN DE ESTOS CONCEPTOS. 


En todo sujeto moral en quien se da la noción de principio se 
da autoridad (en sentido lato) en aquel orden. 

La autoridad expresa una relación entre dos personas. Estas 
pueden ser personas jurídicas. 

Habrá tantas clases de autoridad como pueda darse la razón de 
principio. 

En primer lugar, la autoridad corresponde a Dios, que es Cria- 
dor de todas las cosas y providencia suya. La razón de autoridad 
presenta, sin embargo, en Dios, un matiz particular: expresa una 
cierta condescendencia de su parte, ya que no pudiendo por su per- 
fección infinita tener otro fin que a sí propio, se digna, sin embargo, 
por su Providencia buscar el fin nuestro; de tal manera, que es 
únicamente para nuestro bien que Dios se constituye a sí mismo 
como nuestro fin. 

De la autoridad de Dios deriva toda autoridad, como deriva de él 
toda causalidad, toda paternidad, toda excelencia. 

Después de Dios, hemos de honrar, por la virtud de la piedad, 
a los padres, de quienes hemos recibido el ser, y a la Patria, en la 
que hemos recibido el ser; por la generación y educación. 

Finalmente, debemos honra, con frase del catecismo, a “todo 
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superior en autoridad”, y en especial a los gobernantes eclesiásti- 
cos y civiles. Santo Tomás llama a esta virtud observantia, y la de- 
fine diciendo, con Cicerón, que es aquella “per quam hómines, aligua 
dignitate antecedentes, quodam cultu et honore dignamur.” 


NUESTROS DEBERES CON LA AUTORIDAD, SEGÚN SANTO Tomás. 


A la autor.dad se le debe: 

Honor, por su dignidad. 

Temor, por su poder coercitivo. 

Obediencia, por su oficio de gobernar. 

Tributos, como estipendio por su trabajo. 

Entre estas obligaciones, descuella la obediencia como la más 
importante: “quicumque autem instruuntur vel exercitantur in ali- 
quem finem, oportet quod directionem alicujus sequantur, secundum 
cujus arbitrium instruantur vel exercitentur ut perveniant ad illud 
finem, quasi discipuli sub magistro” (2a 2ae, 186, 5.”). 

A esta obligación de obedecer es correlativo, en el súbdito mis- 
mo, el derecho de ser gobernado, es decir, conducido a su bien: bien 
más o menos íntimo, más o menos personal o común (trascendente, 
en sus relaciones con Dios y con la Iglesia; sccial, en sus relaciones 
eon la autoridad política; intermedio en la sociedad familiar). 

Esta exigencia deriva de la radical imperfección de la persona 
humana, que no se basta a sí misma ni en el orden substancial, ni en 
el orden operativo, ni en el orden final. 


T1.—EL CONCEPTO DE “JERARQUIA” 


Hiemos visto que la palabra “autoridad” expresa una relación 
interpersonal que dice razón de principio en su sujeto. En estre- 
cha relación con este concepto, aparece el de “jerarquía” cuando el 
término de la relación de autoridad no es una persona sola, sino una 
multitud. 

La razón de multitud consiste en la distinción (In Dion. de Div. 
Nom., cap. 1, lec. 2, c.). 

La distinción entre los seres puede ser puramente numérica oO 
puede ser, además, específica. Esta es el fundamento de aquélla, 
su razón de ser. 

Acostumbrados a mirar las cosas de abajo arriba, concebi- 
mos nosotros, fácilmente, una multitud constituída por la sola re- 
petición de individuos indeferenciados; más, consideramos a esta 
multitud como el prototipo de todas, como la multitud por antono- 
masia. Los antiguos, en cambio, mirando las cosas en su recto sen- 
tido, es decir, de arriba abajo, no concebían la multitud sino en 
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tanto que derivaba de una unidad superior y como explicitación y 
participación suya: “Toda la multitud de las cosas, dice Santo 'To- 
más, fluye de un primer principio” (1.*, 108, 4.*), 

La distinción de los seres no era, para ellos, sino la manifesta- 
ción de un orden: “Ubi est ordo, oportet quod sit distinctio” (1. 
2ae, q. 105, 4.”). 


EL CONCEPTO DE ORDEN. 


El orden es, pues, la razón de ser de la distinción. Lo que mo- 
dernamente llamamos “masa”, conjunto de individuos indiferencia- 
dos, no tiene como tal, razón de ser. 

La razón de ser expresada por el orden, puede ser múltiple. Se- 
gún esto, la palabra orden es susceptible de diversos matices. 

Puede expresar, en primer lugar, una relación dinámica, una re- 
lación de finalidad. Todo ser, en efecto, tiende a un fin, está orde- 
nado a. su fin. 

Puede expresar una relación de causa formal. En este sentido 
se usa la palabra “orden” cuando se dice que “el orden es la per- 
fección de la sociedad”. 

Todavía este segundo aspecto del orden, como perfección forma, 
de toda multitud, puede subdividirse en dos: el orden situal, es 
dec'r, aquella disposición de las partes por la que cada una de ellas 
ocupa el lugar que le corresponde, y el orden como equivalente de 
“clas”, o de “grupo”, de conjunto de elementos que tienen carac- 
terísticas semejantes; así los romanos hablaban del orden senatoria. 
o ecuestre, etc. 

Entre estos tres sentidos de la palabra “orden”, el primero, el 
orden de finalidad, es el más elevado, y la razón de ser de los de- 
más. La pluralidad de órganos y clases sociales, la debida disposi- 
ción de los mismos tiene su razón de ser en el fin del organismo o 
de la sociedad, fin que han de servir y procurar. 


RELACIÓN DEL CONCEPTO DE ORDEN CON EL DE JERARQUÍA. 


Hemos indicado cómo toda multitud deriva de una unidad ante- 
cedente y superior. 

A esta unidad primaria, origen de la multitud, en cuanto dice 
razón de eficiencia, la hemos llamado “autoridad”; el orden que de 
esta unidad deriva y que expresa los diferentes grados de perfec- 
ción como el influjo de la autoridad puede ser recibido; que expresa 
la escalonada colaboración de los individuos en la moción que im- 
prime la autoridad hacia el bien común, es la jerarquia, 
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SENTIDOS DE LA PALABRA. 


La palabra “jerarquía” significa, etimológicamente, “principado 
sagrado”, 

La introducción de este concepto de un modo plenario en la 
filosofía es debido a Dionisio, que lo utiliza para encabezar algunas 
de sus obras: De Caeléstibus Hierarchiis, De Ecclesiastica Hie- 
rarchia, 

Santo Tomás se asimila sus conceptos en muchísimos lugares, 
cuando no lo comenta expresamente. Utilizaré algunos de estos pa- 
sajes para precisar el concepto de que estoy tratando (Vgr. Sum- 
ma, 1.2, 108). 

Primer sentido.—Jerarquía es un principado. Y en un principa- 
do hay que distinguir dos elementos: el príncipe y la multitud or- 
denada bajo el príncipe. 

Si es un principado “sagrado”, significará la sociedad de aquellas 
criaturas (ángeles buenos y hombres) que pueden participar de lo 
sagrado bajo el principado de Dios Nuestro Señor (San Agustín). 

Por extensión, puede aplicarse el nombre de “jerarquía” a todo 
principado en general, a toda multitud ordenada bajo un príncipe, 
en tanto que puede recibir el gobierno del príncipe de una misma 
manera: este primer sentido, hoy en desuso, corresponde a aquel 
en que hablamos, por ejemplo, del “principado de Cataluña”. 

Segundo sentido.—En un segundo aspecto, la palabra “jerarquía” 
implica diversidad de órdenes o clases, y se atiende según la diver- 
sidad de oficios y actos. 

En general, pueden distinguirse siempre tres jerarquías, defini- 
das por el diferente grado como participan de la principalidad: una 
suprema, otra media y otra ínfima. En el orden social, correspon- 
derían a las tres clases de aristocracia, clase media y pueblo llano. 

Esta concepción es aplicada por Dionisio al estudio de los ánge- 
les e incorporada a la teología católica, que distingue en ellos tres 
jerarquías, según los diferentes grados de proximidad a Dios, y 
según el diverso modo de conocer la verdad y las razones de las 
cosas. 

Tercer sentido.—Pero si la autoridad es un principio, hemos visto 
que es una principalidad de gobierno. “Jerarquía”, en sentido estric- 
to, indica los diferentes grados de participación en la función rectora 
del príncipe; los diversos órganos encargados de la realización de 
los fines parciales de la sociedad (1.*, 108, 4.”). 

Esta jerarquía, esta escala de los seres que participan cada uno 
en grado diferente de la Belleza de la causa primera, y en la difu- 
sión de su Bondad, es el bien del universo (In Metaph., 12, 2.627 y 
siguientes). 

La jerarquía, el orden, en efecto, es la manera como una plu- 
ralidad puede ser una; es su forma, es decir, su principio de inteli- 


21 


% 


370 JAIME BOFILL BOFILL 


gibilidad, belleza y eficiencia; es lo que la constituye y define en su 
interna razón de ser. ( 

Por esto, “la jerarquía—escribía Torres y Bages a principios de 
siglo—es esencial a la sociedad; por ser esencial es indestructible: 
una revolución no puede sino substituir una jerarquía por otra; es 
la perfección de toda sociedad, de suerte que se da incluso en el 
cielo”, donde constituye el fundamento del orden de la caridad. 


EL CONCEPTO DE “INDIVIDUO” 


Para más brevedad, me limitaré a explicar el concepto de “in- 
dividuo” únicamente en función de los otros dos que hemos estado 
tratando hasta ahora: jerarquía y autoridad. 

El individuo será, en este caso, el término de la relación de 
autoridad. Por lo que hemos dicho anteriormente, sabemos que este 
individuo es, necesariamente, persona. 

Se ha definido a la persona de varias maneras. 

Primera dcfinición.—En primer lugar, se ha definido a la per- 
sona diciendo que es “un ente capaz de ser un fin en sí mismo”. 

Esto no quiere decir que sea fin absoluto, o último. 

De aquí se deducen algunos de los caracteres principales de la 
persona: 

En primer lugar, está subordinada a la autoridad de su Autor, 
que es el único que puede inmutar su voluntad, inclinándola ab inte- 
riori” a su fin (1.*, 101, 2). La voluntaria subordinación del hombre 
a su Autor caracteriza la virtud de Religión (Vd., 2a, 2ae, q. 81). 

Esta subordinación no es destrucción, sino cimiento de su ¿in- 
dependencia, ya que es persona precisamente porque es semejante 
con él. Esta independencia respecto a todo otro ser significa que el 
fin de una persona no está subordinado a ninguna otra criatura 
(a, 2ae, 1 y ss.). 

Un tercer carácter es la intimidad de la persona: ningún otro 
ser, fuera de Dios, puede mover su voluntad ni conocer los secre- 
tos de su corazón. 

Segunda definición.—Si la persona es un ente capaz de ser fin en 
sí mismo, podemos deducir, de la correlación que existe entre fin y 
“amor”, una segunda definición de la persona: “es el ente capaz de 
ser amado por sí mismo”. 

Este amor a un ser por sí mismo; este amor a un ser por el 
bien del amado, no por el bien de aquel que ama, sólo puede tenerse 
a una persona. El amor recíproco entre dos peñonas, el amor in- 
terpersonal, recibe el nombre de “amistad”. 

Persona es, pues, en este segundo sentido, “un ser capaz de amar 
y ser amado con amor de amistad”. 
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Tercera definición.—Hay una tercera definición, que da la on- 
tología clásica: “rationalis naturae individua substantia”. 

Fácilmente se ve su relación con las otras dos. Basta notar que, 
además de la independencia e incomunicabilidad, esta definición pone 
de manifiesto que la personalidad sigue necesariamente a la raciona- 
lidad; que el ser persona se manifiesta en forma de conocimiento 
intelectual y de voluntad libre. 

Cuarta definición.—Voy a citar, finalmente, la definición jurí- 
dica de persona: “es un sujeto capaz de derechos y obligaciones”. 

Si las otras tres definic'ones nos manifestaban únicamente lo 
que hay de perfecto en la idea de persona en general, ésta nos ma- 
nifiesta, además, lo que hay de limitación en la persona humana: 


pues ser sujeto de derechos y obl'gaciones, indica estar afectado de 
lazos de interdependencia. 


Y aquí se nos plantea un problema que ha dado pie, histórica- 
mente, a amplias discusiones: ¿Cómo la subordinación a una auto- 
ridad, a una jerarquía, es compatible con la libertad, con la digni- 
dad personal”? ¿Cómo, s'n perder esta dignidad, puede un hombre 
ser medio para otro? 

Me parece que pueden clasificarse en tres grupos los diferentes 
modos de subordinación como una persona puede estar sujeta. 

1. En primer lugar, la subordinación por violencia. Esta subor- 
dinación recoge todos aquellos casos en que, por un medio coactivo 
cualquiera, una persona constituye a otra en medio para sí. Es el 
caso de la tiranía en el orden político, o de la esclavitud en el orden 
social. 

Esta primera forma de subordinación repugna, en efecto, intrín- 
secamente, a la dignidad personal. Tanto es así, que el estado de 
esclavitud, status servitutis. implica, de sí, la privación de todo 
derecho: el esclavo no es persona, es “cosa”. 

La doctrina política de Rousseau y de Kant especula y se funda 
en el sofisma de considerar abusivamente que en toda subordina- 
ción, en todo poder, concurren estos caracteres de la subordinación 
que hemos llamado por “violencia”. 

2. En segundo lugar, hay la subordinación voluntaria, libre, 
por iniciativa propia, que tiene lugar en el contrato. Es la cesión de 
derechos o bienes de una persona a otra, ordenadamente, en cuanto 
esto reporta al cedente un bien superior. 

Por la fuerza de un contrato, puedo exigir la subordinación de 
otra persona «u má propio bien. Pero es que en este caso, para el 
otro contratante, constituirse parcialmente en medio para mí es, al 
mismo tiempo, un bien para él. 

Un análisis de este aspecto de subordinación interpersonal nos 
mostraría qué bienes pueden ser objeto de contrato. Enumeran.o 
sumariamente algunos, sin ninguna pretensión de rigor, veremos: 
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a) Puesto que el hombre, aun siendo un fin para sí, no es, sin 
embargo, su último fin, ni el último fin, ni nada que directamente 
a él se refiera, puede ser sometido al fin de otra criatura. 

b) Puede ser objeto de contrato el propio cuerpo, en orden a 
la reproducción de la especie, en el contrato matrimonial, 

c) Puede serlo la libertad, dando a la palabra contrato un sen- 
tido un poco inexacto, en el voto de obediencia. 

d) Pueden serlo nuestras actividades intelectuales o corpora- 
les, en el contrato de prestación de servicios. 

e) Pueden serlo nuestros bienes. 

Etcétera. 

3. La subordinación por autoridad. 

No es una subordinación por violencia, como no lo es por libre 
iniciativa propia: es una subordinación por naturaleza. 

Se distingue de las dos anteriores en que no mira el bien de la 
persona superior, sino el de la inferior. Se asemeja al contrato en 
que es una subordinación por obligación; se asemeja a la primera 
en que está dotada de poder coactivo. 

De dos maneras es posible una subordinación para el bien del 
subordinado: o bien buscando su bien particular o buscando el bien 
común de la sociedad de que forma parte. 

Fácilmente, se puede mostrar que no sólo toda subordinación 
sino el simple hecho de poseer implica una indigencia. Lo implica 
incluso, en cierto sentido, la posesión de sí mismo. 

Por esto, la última perfección de la criatura racional, y con ella 
la de todo el Universo, consiste, en definitiva, en su entrega absolu- 
ta a Dios: en no pertenecerse. Por esto, Dios no quiere, no puede 
querer nada en beneficio propio, y no busca, en sus obras, otra cosa 
que comunicarse, que entregarse; Dios es, según frase de Santo To- 
más, “maxime liberalis”: “agere propter indigentiam non est nisi 
agentis imperfecti, quod natum est agere et pati; sed hoc Deo non 
competat. Et ideo, ipse solus est maxime liberalis, quia non agit 
propter suam utilitatem, sed solum propter suam bonitatem” (1.*, 44, 
3, ad. lm.). 

Esta es, frente al eudemonismo aristotélico, la suprema verdad 
filosófica de la ética teocéntrica cristiana. 


IPPO 


EN LA RECTA COMPENETRACIÓN DE ESTOS TRES ELEMENTOS: AUTORIDAD, 
JERARQUÍA, INDIVIDUO, CONSISTE LA PERFECCIÓN DE LA SOCIEDAD. 


Necesidad de una autoridad donde hay una multitud, o, en 
sentido lato, donde hay un ser que no se mueve necesariamente 
a su fin. Participación de esta autoridad por una jerarquía; funda- 
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mentación de una y otra en el bien total de la multitud, constituída, 
en definitiva, por personas, creo que puede resumirse así todo io 
que antecede. 

A manera de epílogo, vamos a resumir, finalmente, unas últimas 
nociones referentes a nuestro tema. 

1. Toda criatura tiene ser en cuanto deriva del primer Ser. Toda 
criatura puede llamarse “ente”, sabia, etc., en cuanto imita al pri- 
mer Ente, a la Sabiduría primera. Y así en las demás perfecciones. 

2. La perfección de la criatura no se encuentra en sus princi- 
pios, que son imperfectos, sino en la consecución de su fin. Pero 
la criatura no alcanza inmediatamente, statim, su fin, pues debe 
pasar, en su obrar, de la potencia al acto. Le es, pues, necesario, 
para alcanzar su fin, seguir un cierto proceso y utilizar medios, en 
mayor o menor número. 

3. La perfección de una criatura viene determinada: 

a) Por la elevación de su fin propio. 

b) Por la simplicidad de los medios con que puede alcanzarlo. 

Según esto, una criatura será más perfecta que otra: 

a) Si tiene un fin más elevado. 

b) Si puede alcanzarlo con medios más simples. 

4. Por la primera de estas notas muestra Santo Tomás que el 
hombre es más perfecto que los animales; por la segunda, que el 
ángel es más perfecto que el hombre (1.”, 77, 2 c.). 

5. Santo Tomás utiliza a menudo, en vez de la palabra medio, 
la circunlocución siguiente: “ea quae sunt ad finem”. Con esta fra- 
se, más comprensiva, se refiere, no sólo a lo que dice razón de medie- 
dad en el orden eficiente o final, sino incluso en el orden formal, o de 
ejemplaridad, 

G. La perfeccion de los medios es distinta y está jerarquizada 
según su proximidad a lo que es primero en su orden, De él reciben 
la perfección que como medio tienen. Hay un paralelismo entre el 
orden de los agentes y el orden de los fines: de la pluralidad de 
éstos deriva, entonces, la complexidad de cada estructuración so- 
cial. Ein todo caso, reciben su virtualidad, su fuerza perfectiva, del 
último fin del hombre. 

7. Este último fin del hombre, que consiste en ser imagen de 
Dios, se realiza, tanto en el orden natural como en el sobrenatural, 
en una sociedad. 

8. La perfección de un régimen social se valorará por compa- 
ración con el régimen de la Providencia sobre la Naturaleza entera, 
o con el régimen de la razón sobre el hombre individual entero, sobre 
el “microcosmos” humano: porque el Arte imita a la Naturaleza 
(De Reg. Princ.). Así, lo mismo que Platón, establece Santo Tomás 
un paralelo entre el orden social y el de las facultades humanas, 


aunque no tan estricto. 
9. Mirando en qué consiste la perfección del hombre, veremos 
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el modelo según el cual ha de estimarse la perfección de toda socie- 
dad. Santo Tomás explica: “Dicuntur autem aligui perfecti duplici- 
ter: uno modo secundum intellectum; alio modo secundum volunta- 
tem. Haec enim inter potentias animae sunt propriae hominis, et 
ideo secundum eas oportet perfectionem hominis considerari”. La 
perfección del hombre en cuanto tal comprende, pues, dos elemen- 
tos: la perfección de la inteligencia para juzgar bien (y esta per- 
fección es la sabiduría y la prudencia) y la perfección de la volun- 
tad (y esta perfeccion es la justicia y, en el orden sobrenatural, la 
caridad). 

10. Estas perfecciones han de darse máximamente en el prín- 
cipe, en el rector de una sociedad; y en tanto mayor grado en cuan- 
to esta sociedad es más complexa y tiene un fin más elevado. Del 
príncipe, en efecto, ha de provenir la sabiduría de las leyes, por las 
que se dispensan los bienes sociales y la justicia de las mismas. (Vd. 
In. "L=8d Cor. O. odo pl N 

11. Estos dos elementos son requeridos por la razón misma de 
autoridad lo mismo que por la razón de ley, que es el efecto propio 
de la autoridad: razonabilidad y ordenación al bien común. 

12. Pero así como Dios ha querido que las criaturas participen 
de su causalidad en la ordenación del Universo, así como las facul- 
tades inferiores son en el hombre racionales por participación, para- 
lelamente, en la conducción de la sociedad a su fin el príncipe nece- 
sita la ayuda de personas que participen en mayor o menor grado 
de su principalidad, para la consecución de los diversos fines par- 
ticulares que integran o conducen al fin último de la sociedad: al 
bien común, al bien vivir, al vivir según la virtud. Esta jerarquiza- 
ción en la participación de la autoridad es, para Santo Tomás, una 
condición imprescindible de estabilidad social, una condición de 
paz; y será tanto más necesaria cuanto más perfecta sea la socie- 
dad de que se trate. 


13. Para concluir: reduciendo esta concepción a sus raíces me- 
tafísicas, diremos que la sociedad, como todo ser, encuentra su per- 
fección en estos tres elementos: principio, medio y fin. Santo Tomás 
desarrolla en varios pasajes esta concepción: “Perfectio autem crea- 
turae non statim habetur in suis principtis quae imperfecta sunt..., 
sed im conjunctione ipsius creaturae ad suum finem. 

”Distanctia autem natura non conjungit sine medio: et ideo, in 
creaturis invenitur principium medium. et finis, secundum quae tria 
ponebat Pitagoras perfectionem cujuslibet creaturae” (I, Dist., 3, 
Quart. ar Cl: 

Se ve por este texto que esta concepción tiene origen antiguo en 
la filosofía. Santo Tomás desarrolla en varios pasajes de su obra 
diferentes variantes de la misma que tienen en ella una significación 
profunda: son, en etecto, elemento primordial de su concepción de 
la perfeccion. Modernamente la escuela tradicionalista la ha utili- 
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zado en sus teorías de derecho politico; recuerdo, en este momento, 
un texto de Bonald que cita Donoso Cortés en una de sus conferen- 
cias, en las que aplica esta concepción a la Iglesia. 


Y no sería difícil mostrar cómo a esta concepción se ciñe el 
plan mismo de la Summa Theologica. 


Abril de 1943. 


Jaime BOFILL BOFILL 
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Antonio Alvarez de Linera 


Determinismo y determinabilidad 


Los últimos números que nos han llegado de la revista Philoso- 
phy, Órgano del British Institute of Philosophy, nos proporcionan 
en alguno de sus artículos materia para esta nota. 

En el de enero de 1942 el profesor A. E. Taylor, que en el nú- 
mero de julio de 1939 había ya publicado un trabajo titulado “Free- 
dom and personality”, en el que defendía que la racionalidad o “in- 
teligencia es un principio de indeterminación interno a nosotros”, in- 
siste en el tema que cree no ha convencido a todos sus lectores, con 
el título de “Freedom and personality again”. 

El autor argumenta así. Reduciremos con él su prueba al si- 
guiente silogismo: Todo hecho es función completamente determina- 
da de hechos anteriores y sólo de hechos anteriores; toda decisión 
a actuar en un sentido mejer qué en otro es un hecho; luego toda 
decisión a actuar en un sentido mejor que en otro es función com- 
pletamente determinada de hechos anteriores y sólo de hechos an- 
teriores. La verdad de la conclusión depende de que la mayor—la 
primera proposición—sea verdadera, y Taylor admite la verdad de 
la mayor por ser una proposición per se nota. 

De aquí deduce el autor que ningún razonamiento prueba jamás 
realmente la conclusión que intenta probar. Lo que sucede es que los 
que se creen convencidos son los que en virtud de su especial cons- 
titución mental originaria y los hábitos intelectuales que particular- 
mente han adquirido aprecian dicho razonamiento con lo que Hum 
llamaba la “fuerte propensión” a “ver el asunto desde aquel punto 
de vista”. Los adversarios, que consideran aquel raciocinio inconclu- 
yente, fútil o sofístico, proceden así porque tienen una “fuerte pro- 
pensión” a ver el asunto desde otrg punto de vista y no hay mod 
de responder a la cuestión de cuál de las partes está viendo el asun- 
to desde el verdadero ángulo visual. Cada una de ellas alega en 
favor de su posición lo que denomina la fuerza de ciertas considera- 
ciones, que no es precisamente la fuerza de la razón, y cada cual 
queda convencido, no porque sus razonamientos sean concluyentes, 
sino que los considera así porque de hecho lo han convencido, mien- 
tras el adversario, con una historia personal diferente, piensa, con 
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la misma razón, que los mismos argumentos no son concluyentes, 
porque no lo han convencido a él. 

De igual modo, pues, que el asentimiento a una proposición pue- 
de sencillamente deberse a nuestra convicción de que la proposición 
está válidamente demostrada, el profesor Taylor asegura que las 
decisiones de ejecutar un acto pueden deberse sencillamente a nues- 
tro convencimiento de que el acto es bueno. 

Este segundo artículo sobre libertad y personalidad tampoco ha 
convencido, como ni el primero, a muchos de sus lectores, y aun ha 
habido una mente femenina—la de miss Helen Wodehouse—, que 
ha llegado a ver-en los razonamiento de Taylor todo lo contrario 
de lo que se proponía sostener, y así se lo objeta en la sección de 
discusiones del número de abril siguiente. Miss Wodehouse hace su- 
yos los análisis de Mr. Taylor, pero considera que eso es una prue- 
ba precisamente de la doctrina determinista y que lo que de ello 
se deduce es que la inteligencia es el principio más importante de 
determinación. 


Explícase la objetante la posición del profesor Taylor porque, 
defendiendo Bosanquet una doctrina semejante en su Principle of 
Individuality and Value, la llama doctrina de la determinabilidad 
(determinateness) y sostiene (pág. 342) que “determinabilidad y 
determinismo son, en principio, opuestos”, lo aque ha dado pie 
a Taylor a sostener la tesis de la inteligencia, principio de indeter- 
minación, en términos que de la lectura de la citada obra de Bosan- 
quet se deduce que para éste son de ambigiúedad peligrosa. Y esto 
es lo que desea evitar miss Wodehouse. 

Mister Taylor responde con el mismo ejemplo aducido por su 
objetante. Supongamos—dice ésta—que me he atascado en una suma 
y digo a un amigo que tiene más práctica de sumar que revise mi 
operación. Tengo la seguridad de que usted encontrará en qué me 
equivoco, porque—explica miss Wodehouse—-la respuesta exacta, esto 
es, la suma total, está ya determinada por la naturaleza de las cosas. 
Lo cual quiere decir—continúa Taylor—que hay una respuesta de- 
finitiva que dar a esa suma y que ésa es la única respuesta co- 
rrecta. Eso no lo niega Taylor: lo que niega es que el determinista 
científico deba, en virtud de sus principios, asegurar que hay una 
única respuesta que el amigo más experto pueda dar. El puede 
dar varias respuestas, todavía incorrectas, si ha sumado de prisa o 
se ha distraído al sumar; luego no está determinada a ser sólo 
una por la naturaleza de los sumandos. 


Para aclarar aún más su posición indeterminista, Mr. Taylor 
opone otro ejemplo. En Cymbeline, o cualquiera otra comedia de 
Shakespeare, nos encontramos una frase sin sentido. Sólo la con- 
frontación con el original del gran dramaturgo inglés nos sacaría de 
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dudas. Ácudimos a un especializado shakespeariano, por considerarlo 
más perito para rehacer el texto de su maestro, adulterado en la edi- 
ción que manejamos. Nuestro amigo conjetura que las palabras que 
Shakespeare escribiera pudieran haber sido tales o cuales. Las que 
escribió de hecho sólo fueron unas; las conjeturadas por mi amigo 
pueden ser otras, verosímiles, pero no las mismas, y aun cabrían 
otras interpretaciones y conjeturas asimismo verosímiles. 

Miss Wodehouse afirma que cuando nos vamos a decidir por rea- 
lizar una acción, la ley moral determina cuál es la manera de pro- 
ceder. Taylor no lo discute: a él no le interesa si la ley moral de un 
modo definido determina cuál es el camino recto que debe seguir 
nuestra conducta, sino si hay algo que determine, antes de decidir- 
nos, en qué sentido nos habremos de décidir. El determinista cien- 
tífico dirá que una serie de acontecimientos pasados ha determinado 
ya nuestra decisión; Mr. Taylor se limita a afirmar que esos acon- 
tecimientos “influyen” en nuestra decisión, pero no la determinan 
en el sentido de que nuestra decisión, én virtud de esa influencia, 
no sea libre. : 


— 


Míster Taylor no es determinista, pues. Hay en sus páginas un 
empleo peligroso de palabras cuya significación diversa no ha sabi- 
do penetrar miss Wodehouse. Bosanquet tenía razón: no es lo 
mismo determinabilidad que determinismo. Es más: son conceptos 
que se contraponen. El determinista niega la libertad porque la vo- 
luntad humana se halla determinada, necesitada, a realizar un acto 
con exclusión de sus opuestos. Pero puede la voluntad no estar de- 
terminada, ser libre, y, sin embargo, ser determinable, precisamente 
porque no está determinada. Si lo estuviese, ya no se la podría de- 
terminar, porque ya lo estaba. Lo que es determinable lo es, pues, 
porque es libre; porque no está determinado. Y lo pueden determi- 
nar los acontecimientos anteriores, cuya influencia determinante en 
nuestro futuro es innegable. Todo acto del pasado nuestro es un co- 
mienzo de hábito; toda acción habitual es determinada, no en un 
sentido necesitante incompatible con la libertad, pero ciertamente 
se halla orientada hacia la misma meta que las primeras acciones 
semejantes a ella, que fueron engendradoras del hábito, y, aunque 
libre, la acción habitual es determinada, es influída por sus herma- 
nas mayorés las que iniciaron el hábito, y por eso es menos libra 
que lo fueron aquellas otras a que ese hábito se ha debido. El futuro 
es función del pasado, pero éste es determinante del futuro libre, 
no con determinación necesitante que prive de libertad, sino con 
determinación sólo influyente. Tal es la tesis de Taylor, basada pre- 
cisamente en la oposición que establece Bosanquet entre determi- 
nism y determinatenoss. Por arte de esa determinabilidad o influibi- 
lidad pasiva de nuestra inteligencia y de nuestra voluntad en función 
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del pasado, nos sentiremos como capitidiminuídos, y nos horroriza- 
remos al ver aun el influjo de un pasado más remoto y ajeno, cuan- 
do como espectros, en frase de Ibsen, la herencia psicológica haga 
revivir en nosotros, con mengua, pero no con la anulación de nues- 
tra voluntad, el influjo, que en sí experimentaron nuestros padres, 
de cualidades innatas que obraron en su conducta y actúan también 
sobre la nuestra. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 
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SANCHO IZQUIERDO (Miguel): Tratado elemental de Filosofía del De- 
recho y principios de Derecho natural. Zaragoza. Librería Gene- 
ral. 1943, 344 páginas. 

1 

En verdad extraordinarios han sido los caminos que la filosofía 
del Derecho ha recorrido desde que Karl Bergbohm intentara la 
total destrucción del Derecho natural, a fines del pasado siglo. Sobre- 
pasado el positivismo por la dirección neckantiana, que no deja de 
tener relaciones con aquél, bien pronto la filosofía de la escuela de 
Baden reemplazó al estéril normativismo de Kelsen en el cetro de 
los estudios filosóficos-jurídicos. Y tras de ella, las más variadas es- 
cuelas han ido elaborando, con mayor o menor acierto, los distintos 
sectores del pensamiento jurídico, ya en un sentido rigurosa y ge- 
nuinamente filosófico, ya inspirándose con exagerado extremismo 
en las circunstancias políticas. 

Sin embargo, una tal consideración de los veleidosos senderos 
por que recientemente se ha orientado la especulación en torno al 
Derecho, no deja exhaustas las manifestaciones de la Filosofía ju- 
rídica actual. La dirección jusnaturalista de impronta católica sigue 
adelante en un progresivo desenvolvimiento y en una constante adap- 
tación a las exigencias que indiscutiblemente plantea el pensamiento 
moderno. 

Ya Radbruch nos decía hace años que “con plenitud sistemática 
e imperturbabilidad digna de respeto penetra hasta la actualidad la 
filosofía jurídica medieval en la forma de la filosofía católica del 
Derecho”. Y áunque esta formulación peque de inexactitud, indica 
al menos una patente y afortunada realidad reconocida por los mis- 
mos contradictores de la filosofía escolástica. Más reciente es la voz 
de Rommen, que nos habla del “ewige Wiederkehr des Naturrechts”, 
y si bien en muchas ocasiones este jusnaturalismo no sea el tradi- 
cional y se preste a equívocos o adolezca de una insuficiente funda- 
mentación, es lo cierto que la región más sana del pensamiento filo- 
sófico-juridico experimenta, hoy quizá más que nunca, la necesidad 

25 
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de asentar las bases del cosmos jurídico en la inconmovible médula 
“teológica tomista, repudiada por largos decenios de orgulloso ra- 
cionalismo. 

Todavía por escribir la historia de nuestra filosofía del Derecho, 
basta una rápida excursión por la trayectoria del pensamiento es- 
pañol para ver que, con una mayor o menor continuidad, el jusnatu- 
ralismo tomista y suareziano inspira las directrices de una gran 
parte de nuestra especulación. Fué preciso llegar hasta el siglo XIX 
para ver—como nos dice Sancho Izquierdo—que “en nuestra patria, 
tan rica en otro tiempo en manifestaciones de esta filosofía, teorías 
extrañas importadas substituyeron a la Filosofía tradicional, rele- 
gándola casi al olvido” (pág. 318). El movimiento neoescolástico, 
sobre la base de una tradición secular, ha vuelto de nuevo a marcar 
con su sello nuestra actual Filosofía jurídica. 


Plenamente enclavada en el Derecho natural católico se halla la 
obra del profesor Sancho Izquierdo que hoy vamos a examinar. 
Discípulo de Mendizábal y hoy maestro de nuestra filosofía del Dere- 
cho, Sancho Izquierdo, bien conocido por sus trabajos en materia de 
nuestra disciplina y por sólidos y maduros estudios sobre cuestio- 
nes históricas y sociales, nos ofrece hoy un excelente libro, que 
viene a enriquecer nuestra no muy abundante literatura. 

Clara visión de la esencia de la Filosofía del Derecho se ofrece 
en los capítulos introductorios. Crítica de los subrogados de la misma 
en sus numerosas manifestaciones, examen de las distintas especu- 
laciones en torno al Derecho y rotunda afirmación de la posibilidad 
y valor de la filosofía jurídica: “la filosofía del Derecho sirve de 
fundamento a las demás ciencias jurídicas, de donde su utilidad, 
no sólo para el teórico hombre de ciencia, sino para el jurista y 
para todos los hombres de Derecho, que, reconociendo la diferencia 
entre el ser y el deber ser y la contingencia de aquél, quieran fundar 
sólidamente sus conocimientos” (págs. 41-42). 

El orden jurídico dentro del orden moral, determinados ambos 
por sus respectivos fines; los actos humanos como elementos integra- 
dores del orden; y más tarde el análisis del acto humano, conside - 
rado en sí mismo, en relación con el fin y en relación con el sujeto. 
Tal es el esquema que se nos brinda en esta parte general, como in- 
troducción al estudio de las instituciones, enérgicamente reivindi- 
cado por Sancho Izquierdo para la filosofía del Derecho como campo 
de aplicación en la vida de los principios jurídicos fundamentales. 

Dentro de la noción del orden moral, separado del físico, cabe 
una doble consideración de la Etica y el Derecho: la ética formalista 
kantiana y la ética material, y dentro de esta última, la ética de 
bienes y la de valores. Reconociendo el mérito de Scheler, pero ha- 
ciendo notar la insuficiencia de su ética material de valores. nuestro 
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autor, con insuperable maestría, fundamenta toda su construcción 
sobre la axiología tomista: omne ens est 'bonum. Toda valiosidad de 
los seres se apoya sobre la valiosidad del ser en cuanto tal, de suerte 
que nada son los valores sin el ser. Y en consecuencia el concepto 
de bien no es un valor aislado para referir a él los actos humanos, 
sino que es su elemento ordenador en cuanto fin a que deben tender 
por su naturaleza. 

La noción de fin (causa finalis), así subrayada, preside la actua- 
ción del hombre: omne ens agit propter finem, reza la fórmula tra- 
dicional. Y determina una jerarquización de los fines del querer y del 
obrar. Al fin último, más allá de esta vida, deben subordinarse los 
demás fines del hombre, y son ellos precisamente los que vienen a 
determinar las esferas de la vida humana. De esta manera el fin 
jurídico, que no es sino la coexistencia y coordinación de los hom- 
bres y sus actividades en el seno de la sociedad más amplia y perfecta 
posible, determina el orden jurídico al que pertenecen, en consecuen- 
cia, “no todos los actos del hombre, sino sólo aquellos que miran o 
dicen relación al fin jurídico; aquellos de los que depende la coexis- 
tencia social” (pág. 88). 

Si el orden moral está integrado por actos humanos, se impone 
una indagación de lo que el hombre sea. La unidad substancial del 
ser humano y su consecuencia, la unidad de actuación en la Moral y 
el Derecho, son defendidas frente a todo relativismo, como funda- 
mento del carácter absoluto de la Moral. | 

La consecuencia se impone inmediatamente: existe un orden mo- 
ral, que es para el hombre la norma remota del obrar. Pero solamen- 
te se convierte en norma próxima cuando tiene conocimiento de él, ya 
que toda su actuación libre es movida por el conocimiento del fin 
y de los medios conducentes. ¿Cómo conoce el hombre el orden mo- 
ral? Rechazando toda doctrina psicologista, Sancho Izquierdo man- 
tiene la doctrina escolástica de la sindéresis o conciencia moral. Y 
la conciencia jurídica nos viene definida como “el juicio práctico de 
la razón que nos muestra la justicia de un acto” (pág. 105). 

El hombre actúa en relación con este conocimiento, y por ello es 
preciso ver ahora qué se entienda en sentido exacto por acto huma- 
no. Acto humano es el realizado por el hombre en cuanto tal, es 
decir, el que procede de la voluntad del hombre guiada por la luz 
de la inteligencia. Y el referir el acto humano al fin nos da una doble 
valoración: rectitud moral y justicia. La primera consiste en la con- 
formidad del acto humano con el orden moral, y en su conformidad 
con el orden jurídico radica la esencia de la justicia. 

Después de desenvolver ampliamente y con gran precisión la doc- 
trina de la justicia, Sancho Izquierdo aporta nuevas ideas a la con- 
cepción tradicional. En efecto, la justicia distributiva entraña en sí 
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el esclarecimiento de lo que deba entenderse por “necesidad” a efectos 
de la asignación de bienes y cargas. Sancho Izquierdo, siguiendo la 
conclusión obtenida en uno de sus anteriores trabajos (El “derecho 
justo” de Stammier y la “ley justa” de Santo Tomás. Universidad, 
1925) nos dice que “el término “necesidad”-—entroncado el concepto 
de justicia con el de orden—responde a las exigencias de este orden, 
al cual hemos de acomodar nuestras actuaciones para que la jus- 
ticia se cumpla. En tal sentido lo que hay que dar a otro como 
“necesario” puede equipararse a lo “suyo” y ser, por tanto, objeto 
de la justicia” (pág. 148). Y más tarde, una fina comprensión de 
los problemas planteados por la cuestión social le lleva a admitir la 
justicia social como especie distinta de justicia al lado de las tres 
tradicionales. 

Si ahora el acto humano, una vez considerado en sí mismo y en 
su relación con el fin, lo referimos al sujeto, obtenemos los concep- 
tos de imputabilidad, responsabilidad, mérito y demérito. 

Todo el orden moral, así concebido, en cuanto es impuesto a los 
seres, nos da el concepto de norma, primeramente en la categoría 
general de Ley, más tarde el de Derecho in genere, y por fin el de De- 
recho natural. 

Desenvuelta la noción de la ley siguiendo a Santo Tomás y Suá- 
rez con amplitud y escogida erudición, distingue—lo cual frecuen- 
temente olvidan muchos autores—entre requisitos y perfecciones 
de la ley. Requisitos son aquellas notas esenciales sin las. cuales 
una ordenación cualquiera de la razón no es ley; perfecciones son 
aquellas notas que convienen a la naturaleza de la ley y la ele- 
van acercándola a la realización de su fin. Y por ello, la eficacia 
y la estabilidad son perfecciones, y, por el contrario, la promulga- 
ción—discrepando de la opinión de Billuart—y la sanción son re- 
quisitos esenciales. Seguidamente el esquema tomista de las tres 
leyes es ampliamente desarrollado (pág. 176-194) para dar entrada 
al concepto del Derecho. . 

Los errores patentes del concepto stammleriano del Derecho, el 
formalismo que en este punto mantiene Del Vecchio, la insuficien- 
cia y vaguedad de Radbruch son certeramente combatidos. La rela- 
ción entre Derecho y Justicia—dice Sancho Izquierdo-—no se deriva 
sólo de la exigencia de que toda ley sea justa, sino de la misma no- 
ción de la Justicia en cuanto que es, en sentido objetivo, la im- 
posición a los hombres del orden jurídico. Y por tanto, el Derecho 
es un debido que dice relación a la ley, y en conslusión, se define 
el Derecho como “el conjunto de leyes que tiene por objeto conser- 
var la necesaria proporción en las relaciones esenciales a la vida 
social humana, mediante la previa atribución a cada uno de lo suyo 
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y la garantía de serle dado o respetado por parte de los demás” 
(pág. 204). 

El análisis del concepto del Derecho nos revela su distinción, 
pero nunca separación de la Moral, y la imposibilidad de equipa- 
rar y situar en el mismo plano lo jurídico y los convencionalismos 
sociales. La carencia de obligatoriedad moral—subraya Sancho Iz- 
quierdo—nos hace descartar a los usos sociales del campo de la 
ley, reconociendo sin embargo la importante función que desem- 
peñan. Interesante por demás es el estudio que el autor hace sobre 
las propiedades del Derecho y su sólida argumentación contra la 
doctrina de la coercibilidad como elemento esencial del mismo. 

De la concepción del Derecho como norma se deriva la distinción 
en Derecho natural y Derecho positivo. Y después de exponer una 
clara y sistemática demostración de la existencia del Derecho na- 
tural, se estudia su historia a través de los tiempos. 

Imposible de todo punto es hacer en una nota de este carác- 
ter un examen detallado de esta parte de la obra de Sancho Izquier- 
do, pero sí, por lo menos, debemos señalar los grandes aciertos que . 
en la breve, pero enjundiosa, nota histórica se contienen. Véase, por 
ejemplo, la exposición del pensamiento escolástico, el estudio del 
concepto del Derecho natural en Suárez (ampliamente desenvuelto 
en un excelente y recentísimo artículo en la revista Educación, abril 
de 1943) y la sistematización de la moderna filosofía jurídica en sus 
relaciones con el problema del Derecho natural. Razones de armo- 
nía le impiden tratar más a fondo el neoescolasticismo y su influen- 
cia y desarrollo en España, tema que, dada su importancia y el pro- 
fundo conocimiento que sobre él tiene el autor del libro, esperaría- 
mos con el mayor interés ver salir de su pluma. 

Concluye el volumen con el estudio de las consecuencias del im- 
perio de la norma, es decir, los conceptos jurídicos fundam.ntales 
comprendidos muy exactamente como consecuencias y no como con- 
tenidos de las normas jurídicas. 

Dar un ju'cio general, después de la exposición Ge algunos de los 
puntos fundamentales de la obra de Sancho Izquierdo, sería cosa 
enteramente fuera de lugar. Bástanos el decir, como conclusión, que 
es obra de madurez intelectual, perfectamente lograda, incluso en la 
justeza de la frase y la elegancia del estilo, y en verdad de singular 
importancia para los especialistas en este género de estudios. Y 
consignar la agradable impresión que produce el ver la inclusión de 
bibliografía española, muchas veces despreciada por desconocida. 

En resumen, el trabajo es algo más que un libro elemental, 
como su autor modestamente dice. Es obra de maestro, meditada 
y enseñada a lo largo de años de esclarecido y fecundo magisterio. 


F. J. DE AYALA 
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Juan ZaraGUETa: Pedagogía fundamental. VIL-559 págs. Editorial 
Labor. 1943. 


Advierte en el Prólogo el señor Zaragieta que “la pérdida par- 
cial de su biblioteca y la total de su documentación le impidieron 
realizar en el libro la tarea de erudición consistente en las cons- 
tantes citas de autores y profusas referencias bibliográficas corrien- 
tes en obras de esta indole”. 

Si él no lo dijera, y no constara como consta de aquella Te 
pérdida total, nadie, leyendo el libro, podría presumir cosa seme- 
jante: tal es la riqueza de documentación, tal la densidad de doc- 
trina y tantas las teorías y opiniones que en él se exponen y anali- 
zan. Claramente revelador es todo ello no ya sólo de que la alu- 
dida documentación había sido plenamente asimilada y convertida 
en substancia propia, sino de una sorprendente facilidad y una per- 
sistente labor para reponerla a partir del momento en que el señor 
Zaragúeta, en la capital donostiarra a la sazón, tuvo noticia cierta 
del despojo realizado en Madrid durante los primeros días del glo- 
rioso Alzamiento; y se robustece esta apreciación en el lector cuan- 
do se entera de la copiosísima bibliografía con que el volumen se 
cierra, y que constituye muy valioso auxiliar de consulta y estudio 
para quien desee informarse debidamente sobre cada una de las 
“cuestiones que en el libro se abordan, ya que esta bibliografía se 
ofrece no en conjunto informe, y confuso por ende, sino especifica- 
da y adscrita a cada uno de los problemas. 

Si, lamentable en extremo para el autor, el libro ha salido ga- 
nancioso con tal pérdida, ya que merced a ella y a la consiguiente 
inseguridad del señor Zaragiieta en la exactitud de citas y refe- 
rencias, aparece el volumen despojado del andamiaje y artificios 
de casi siempre empalagosa erudición, en que muchos autores, ga- 
nosos de deslumbrar al lector con muestras de multiplicadas lec- 
turas, suelen complacerse, con menoscabo de la atención, que se 
ve forzada a distraerse de lo substancial para fijarse sobre lo que 
nada le importa: los trámites y esfuerzos realizados para la ad- 
quisición y exposición de sus doctrinas; las citas sólo deben apare 
cer—evitando siempre la prodigalidad—cuando se trae de argu- 
mentos de autoridad o de referencias históricas. 

El título de la obra, Pedagogía fundamental, quizá no resulte 
del todo apropiado y se pres:e a equivocación, por no corresponder 
exactamente al contenido; tal vez por no considerar como algo 
verdaderamente autónomo y substantivo, en el orden rigurosamen- 
te científico, ese complejo amorfo de reglas y recetas caseras que 
viene comprenidiéndose bajo el denominador común de “Pedagogía”, 
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el señor Zaragiúeta ha consagrado sus esfuerzos a exponer con 
toda amplitud—y con singular maestría, dicho sea de paso—los 
principios filosóficos básicos sobre que se apoyan y han de apoyar- 
se necesariamente las directrices y orentaciones en toda labor de 
hétero o de autoeducación. 

Desde el comienzo debió sin duda percibir el señor Zaragiieta 
—tan sutil metafísico —aquella adjetividad e imprecisión subsiguien- 
te de lo pedagógico cuando, en los umbrales mismos de su libro, 
se expresa en estos términos: “¿Es, por ventura, la Pedagogía una 
parte o forma de dicho saber (teórico)? ¿No será más bien una 
modalidad del hacer (práctico), o cuando menos del saber hacer 
(normativo)? En una palabra: ¿es la Pedagogía ciencia o arte? Las 
discusiones se enredan, sobre todo (subrayamos ahora nosotros) 
cuando las anima el empeño en recabar para la propia disciplina un 
rango que a los ojos de muchos desmerece cuamdo se estima reba- 
jada su condición de científica.” 

El desconocimiento o, lo que es peor, la superficialidad en los 
conocimientos filosóficos—germen inevitable de osada pedantería—- 
de que ha adolecido la inmensa mayoría de nuestros pedagogos pro- 
fesionales, ha sido causa del gran descrédito en que la Pedagogía 
cayera. El libro del señor Zaragiúeta, produciendo estupefaciente 
pasmo a los tales pedagogos, contribuirá a buen seguro en mucha 
medida a restablecer el crédito perdido poniendo las cosas en el 
lugar que les corresponde. Dándose o no el autor clara cuenta de 
aquella deficiencia o superficialidad filosófica, este su libro acude 
a remediarlas, prodigando—excesivamente quizá, tanto en exten- 
sión como en profundidad—las doctrinas filosóficas en todas sus 
ramas: Ontología y Lógica, Psicología y Etica, que a su juicio son 
indispensables para dotar de fundamentación a lo pedagógico, si no 
ha de continuar siendo informe amasijo de prescripciones empíricas. 


En tres libros distribuye el autor su trabajo: comprende el pri- 
mero los “Postulados pedagógicos u Ontología pedagógica”, estu- 
diándose los requisitos previos a toda actuación pedagógica, ya sean 
tales requisitos de orden real, ya lo sean de orden personal. 

Tan sólo un simple apéndice dedica el autor al elemento mate- 
rial —de valor meramente instrumental —consagrando en cambio am- 
plio espacio al elemento personal: educador y educando, en los 
cuales, y sobre todo en el educando, estudia primeramente aquellas 
cualidades comunes a todos, por constituir sus notas esenciales de 
hombres, para establecer a continuación aquellas otras peculiares 
que constituyen su coeficiente de educabilidad. 


392 BIBLIOGRAFIA 


Prescindiendo de muy someras consideraciones acerca de las que 
denomina vitalidad corporal y vitalidad psicofisiólogica: el resto de 
este libro primero lo absorbe el estudio, muy pormenorizado, de la 
vitalidad psicológica en sus dos aspectos individual y social; limi- 
tándose aquí a la descripción de los procesos psicológicos, y en oca- 
siones a una explicación de tipo funcional —llevadas al cabo con 
gran finura de análisis, que quizá, a las veces, pudiera parecer ex- 
cesivo, y con innegable maestría—, dejando pura el libro tercero 
la explicación causal de tales procesos; explicación ésta exigida 
imperiosamente por las aplicaciones pedagógicas. Emnero en este 
lugar, meramente descriptivo, conforme se ha indicado, queda ago- 
tada la materia en todos sus aspectos, incluso en el de la psi- 
cología social, a que consagra todo un capítulo, con puntos de vista 
muy originales. 

Dado a conocer en todas sus fases y con la amplitud requerida 
el sujeto sobre quien ha de actuar el educador, era procedente abor- 
dar el problema fundamental del pedagogo: el determinar cuál ha 
de ser su actuación sobre el alma del educando para que esa mate- 
ria informe que la naturaleza le ofrece se trueque en aquella cosa 
o entidad que en sus aspiraciones acaricia como ideal a que tender. 
Pero el ideal forjado en la mente del educador ha de encarnar en 
la realidad, que no siempre se pliega, dócil a las concepciones idea- 
les, siendo éstas las que han de acomodarse a las ineludibles exigen- 
cias de aquélla; y de ahí restricciones y limitaciones que se tradu- 
cirán en anomalías, no sólo de diversidad, sino hasta, en ocasiones, 
de verdadera oposición. 

Por eso el autor consagra su libro segundo a señalar en primer 
término las “Orientaciones ideales”, mostrando tres perspectivas 
de la objetividad: real, ideal y divina; examinando luego las va- 
rias direcciones de la actividad, tanto en su especificación como en 
su ejercico, para tratar enseguida la cuestión planteada por los par- 
tidarios de la “Escuela nueva”, que pretende ser esencialmente edu- 
cadora, proclamando que la escuela debe formar al niño para la 
vida (vitalismo) frente a la “Escuela antigua” puramente ins- 
tructora (intelectualismo); y que es tan sólo informativa, en vez de 
sor, como quiere aquélla, formativa y de autoformación, en lugar de 
heteroformación; y pone fin a este capítulo sosteniendo la necesi- 
dad de una dosificación armónica del Realismo y el Humanismo en 
las tareas pedagógicas. 

Siendo el bien lo que constituye el objetivo final de la vida del 
hombre, en su logro han de concentrarse las aspiraciones del peda- 
gogo; mas como este bien sea susceptible de diversas y “aun encon- 
tradas interpretaciones, constituyendo éstas otras tantas concep- 
ciones culturales de la vida y de la Pedagogía, el señor Zaragúeta 
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consagra tres capítulos al examen crítico de tres concepciones del 
bien como objetivo de la vida: el naturalismo (vitalidad), el idea- 
lismo (moralidad) y el espiritualismo (religiosidad). 

Ningún ser, viene a decir, tal como le contemplamos existente 
en la realidad realiza plenamente su definición ideal y esencial; 
cuando cualquier esencia reviste su existencia en el ámbito del 
tiempo y del espacio adopta condiciones peculiares, que son, de una 
parte, las limitaciones anejas a todo ser ab alio, que ha recibido de 
otro la existencia; y, de otra parte, determinadas anomal/as o irre- 
gularidades, que se revelan en todos los seres creados; y si estas le 
yes de limitación afectan a todos los seres del mundo, “resaltan en 
aquel que los resume y recapitula en su condición de microcosmos 
en el compuesto humano”. Por ello el autor, en una segunda parte 
de este libro segundo, considera tanto las limitaciones objetivas 
como las de la actividad y las subjetivas, pasando inmediatamente 
al análisis de las anomalías de diversidad y de oposición. 

Truncado e incompleto quedaría el estudio, y deficientes e in: 
satisfechas las legítimas aspiraciones del pedagogo, si no se com- 
pletara con una investigación minuciosa de las posibilidades de rea- 
lización del ideal acariciado en la empresa de hetero o de auto- 
educación. La ciega prosecución de un ideal soñado, de no eontrac- 
tarla y regularla de continuo con las exigencias que imponen los he- 
chos, puede degenerar en utopía; empero la resignación temerosa « 
las imposiciones de la vida, con sus limitaciones y anomalías. con- 
duciría al quietismo de la rutina; por eso se hace forzoso examinar 
lo que es posible llevar a cabo en la empresa de aproximación a la 
meta imaginada. A ello consagra el señor Zaragiieta la parte terce- 
ra de su libro 1, siguiendo al efecto paso a paso los resultados que 
el estudio anterior había arrojado respecto de lo que era posible 
hacer contando con las anomalías que la realidad ofrece y las limita- 
ciones que la vida impone. 

Toda vez que, tanto las cosas como las acciones humanas se 
valoran en consideración del fin asignado, era indispensable dejar 
perfectamente establecida la finalidad que había de perseguirse y que 
pudiera tomar carne en la realidad, como requisito previo para la 
investigación y fijación de los medios conducentes a la obtención de 
semejante fin; tarea esta a la que el señor Zaragúcta dedica el li- 
bro HI y último de su obra, situándose al efecio en tres posiciones 
o puntos de vista, al que corresponden las tres partes en que el libro 
aparece distribuido: conocimiento psicológico del alumno; actuación 
pedagógica consiguiente a tal conocimiento, y organización peda- 
gógica derivada de la dimensión social del problema. 
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Hubimos ya de formular la apreciación de que el título de esta 
obra, realmente magistral, no responde exactamente a su conteni- 
do; y hemos de agregar que, a nuestro juicio, el señor Zaragiieta, 
arrastrado por un noble impulso metafísico, se ha excedido en la 
fundamentación que ha querido dar:a los problemas pedagógicos; 
muchos de los cuales no han menester ni son acreedores a esfuerzo 
tamaño como el que representa el correr en todo momento tras la 
última patio. 

Por el sobrio bosquejo que del libro hemos hecho se habrán dado 
cata los lectores de que—tal vez sin darse clara cuenta en los comien- 
zos de su labor—el señor Zaragieta ha ido bastante más allá de 
lo preciso y acaso de lo que él mismo previera y se propusiera al 
iniciar el trabajo. Más que tema único, o siquiera primordial y cen- 
tral, la Pedagogía y lo pedagógico han venido a resultar pretexto 
para una exposición amplia y pormenorizada de gran suma de pro- 
blemas científicos y filosóficos, de muy grande interés y altamente 
sugestivos, que desde el primer momento monopolizan la atención y 
hacen que el lector se desinterese de su relación—bastante remota 
en múltiples ocasiones—con la Pedagogía .Tan sólo al final se ad- 
vierte que el autor ha querido plegar las alas con que volaba sobre 
las cumbres para arrastrarse a ras de tierra y enfrentarse con las 
menudas e insignificantes cuestiones pedagógicas. 

Lejos de desmerecer la labor realizada ¡por el señor Zaragiieta, 
representa, al contrario, una aportación valiosísima en el plantea- 
miento y solución de problemas que agitan hoy las inteligencias. 
Y es tanto más valiosa tal aportación cuanto que el señor Zara- 
gúeta, debido a su solidísima formación neoescolástica—vetera, novis 
dugere—y a la experiencia acumulada en largos años de labor do- 
cente, ha acertado a plantear las numerosas cuestiones que toca, 
considerándolas bajo todos sus posibles aspectos, desmenuzándolas 
hasta el límite máximo; procurando de esa suerte a los estudiosos 
un guía seguro y un arsenal copioso de medios para resolver cua- 
lesquier dificultades. 


G. GONZÁLEZ-CARREÑO 


Miss DurGa N. BHAGvaT, M. A.: Early Buddhist Jurisprudence (The- 
ravada Vinaya Laws). Oriental Book Agency. Poona, 1939. 


Forma este volumen el número 13 de la colección Studies in 
Indian History, del "Indian Historical Research Institute. St. Xa- 
viers College Bombay”, escrito por una discípula del R. P. He- 
ras, S. J., y es la edición revisada d2 su tesis para el grado de Master 
de la Universidad de Bombay. 
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Para centrar el asunto, recordemos que la primitiva literatura 
Pali budista contiene tres colecciones diferentes: Sutta (narración 
doctrinal), Vinaya (exposición de la disciplina monacal) y Abdihda- 
ma, conteniendo en rigor la misma doctrina que los suttas, pero tra- 
tadas de una forma escolástica y técnica. (1). 

Las enseñanzas de Buddha consisten en Dhama y Vinaya. La 
primera trata de la pureza de la mente, de problemas teológicos y de 
doctrinas morales. Es evidente que el rango objetivo de la Dhama 
es mayor que el de la Vinaya; pero a través de ésta la doctrina 
budista adquiere su establidad. Si la Dhama es la doctrina y la 
teoría, la Vinaya es la práctica, y no es menos importante, ya que 
solamente mediante la aplicación práctica de la doctrina se com- 
pruebz ésta. 

Sin que la autora tome posición respecto al budismo como tal, 
ya que se limita a la investigación de las leyes y normas del mismo 
—tema que generalmente se ha dejado abandonado por ocuparse 
exclusivamente de su doctrina-—, hace ver (y toda la obra en con- 
junto es la mejor pruzba de ella) cómo la Vinaya no es algo secun- 
dario en la mente de Buddha. Buddhaghosa (400 a. J. C.) llama a 
la Vinaya la vida real de la enseñanza de Buddha y añade que to- 
dos los preceptos y todas las doctrinas budistas son una conse- 
cuencia de la Vinaya solamente—Smantapasadika, 1, pág. 13—. 
Este texto no sólo comprueba que las leyes monacales pertenecen 
a los orígenes mismos del Budismo, sino que, además, hace fuerza 
en favor de la tesis que considera al Budismo en su forma origina- 
ria como una pura institución monástica. 

Daremos un breve resumen del libro. Después de describir en la 
introducción la existencia de anacoretas y ascetas desde los más 
remotos tiempos y aun de una especie de vida asociada, en los bos- 
ques, que constituye el período de los Aranyakas, se estudia en el 
capitulo primero el monaquismo primitvo. 

El período precedente al Jainismo y Budismo se le llama período 
Samana-Brahmana (s. vi a. J. C.). En este período hay rivalidad 
entre los peregrinos mendicantes (ascetas) y los brahmanes (que 
practicaban el sacrificio). 

Buddha y Mahavira fundan sendas órdenes a través de las cua- 
les propagan sus doctrinas. En el período de los brahmanes, que 
no difiere mucho del de los samhitas, se practicaba ya la vida as- 
cética. Está candente una verdadera lucha entre materialismo y es- 
piritualismo. 

En los Aranyakas y en los Upanisads se ha verificado un gran 


(D) Cf. A History of Indian Philosophy by Surendranath Dasgupta, vo- 
lumen I. Cambridge, 1922. 
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salto. Hay ya completa claridad sobre la distinción entre materia 
y espíritu. Ambos tienen el mismo credo y completamente opuesto 
al de los brahmanes. Ha pasado seguramente un gran lapso de 
tiempo. En este tiempo hay ya un ascetismo perfectamente des- 
arrollado. ¿Será una explicación la diferencia de raza entre el pue- 
blo de los Vedas y el de los Upanisads ? 

Jajnavalkya, dejando el mundo y abrazando la vida de renun- 
ciación, no es, como algunos creen, el primer asceta hindú. Aquí 
aparece el mendigo errante. El celibato por toda la vida—Naisthi- 
ka Brahmacarya—es nombrado en el Chandogya—Upanisad, 11, 20. 

El capítulo II consiste en un análisis detallado de las leyes, que 
son muy extensas, intrincadas. Demuestran una gran experiencia y 
mucho sentido común, siendo en extremo prolijas en los más nimios 
detalles. 


La clasificación de las leyes—que no vamos a reproducir aquí— 
se basa en la magnitud de la falta cometida. 

La literatura Vinaya se divide en canónica y en explicativa. 
La primera comprende cinco libros, a saber: dos Vibhangas, dos 
Khandhakas y un glosario llamado Parivara, La literatura no ca- 
nónica comprende el Samantapasadika, de Budhagosa, y el Vinaya- 
viniccaya, de menos importancia. 

Las siete categorías de ofensas en que están divididas las 227 
que contiene el primer Vibhaga (Patimokha) se pueden agrupar en 
faltas contra la persona—ya propia, ya ajena (con explicaciones 
muy detalladas acerca de las faltas sexuales)—, faltas contra la 
propiedad, contra la Sangha y finalmente contra la religión. 


ORIGEN Y NATURALEZA DE LAS LEYES. 

La palabra vinaya, que en sánscrito (vi-ni) quiere decir guiar, 
conducir, en Pali tiene el significado técnico de colección de reglas y 
ceremonias dictadas por Buddha para la guía de los Bikkhus 
(monjes). 

En el Aithareya-Aranyaka—vinayanti-vajinam—significa con- 
ducir un caballo, y parece que vino a significar disciplina moral 
para hombres. 

Buddhagosa define la Vinaya como la disciplina que por varios 
medios controla el cuerpo, el habla y previene de error, y así el 
libro Vinaya es la compilación de reglas que claramente establecen 
lo que está bien, lo que es una ofensa y lo que no lo es. Se obser- 
va que la Vinaya es puramente externa en el sentido de que si todos 
los monjes fuesen como sus grandes modelos, dechados de cualida- 
dez y de firmeza de carácter, ya no'serían precisos esos lazos ex- 
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ternos para la actuación. Pero los santos son excepción en la na- 
turaleza humana. 

El Vinaya es diferente de todos los códigos de aquel tiempo, en 
cuanto a estructura, jurisprudencia y aplicación, aunque el prin- 
cipio fundamental sea el mismo, común a todos los sistemas ascé- 
ticos de la India antigua. Este es el principio o la doctrina de 
Brahmacariya, que consiste en el celibato junto con todos los me- 
dios morales y espirituales que sirven de base. La expresión favo- 
rita de Buddha es: “caturangasamannagatam Brahmacarivam”, el 
cuádruple Brahmacariya (perfecto en todos los sentidos), aunque esta 
idea no sea invención suya .(¡El 4, y no el 3, es considerado el nú- 
mero perfecto!) 

A diferencia de otras leyes anteriores que son una simple enu- 
meración, las leyes Vinaya contienen, aun para el más pequeño 
mandato, toda una historia a base de un ejemplo, que es unas ve- 
ces el mismo que sirvió para introducir aquella regla y otras pu- 
ramente imaginativo. Así se tiene el mejor medio para interpretar 
la ley según su espíritu verdadero. 

Respecto a las fuentes externas, hay que mencionar la costum- 
bre y la tradición como fuente principal. Todo el sistema está basa- 
do en la tradición mientras que los detalles y los métodos legales 
son de invención budista. 

Entre las innumerables reglas tomadas a la institución Brah- 
macariya, la principial es la de la mendicidad. En la ley antigna 
se dice que el discípulo, que vive con su maestro, irá durante las 
primeras horas de la mañana a recoger limosnas. De la misma ma- 
nera, tanto el discípulo de la antigua ley como el Bikkhu, tienen la 
comida restringida. Igualmente, la relación entre el discípulo y el 
maestro es la base para las relaciones similares en la Sangha. Se 
puede observar a través de los diversos textos cómo con la evolu- 
ción de la Sangha esas semejanzas se hacen cada vez menores. 

El ascetismo coetáneo tiehe también una gran influencia en una 
multitud de leyes que sería prolijo detallar aquí: comidas, bebidas, 
habitar bajo los árboles, asambleas en días determinados, alto en las 
peregrinaciones, indumentaria, etc. 


EVOLUCIÓN EN LAS LEYES VINAYA. 


Evolución es indicto de crecimiento, y así, con la creciente fama 
de Buddha corre parejas el aumento de miembros de la Sangha, y 
con ello una mayor complicación y complejidad en las leyes. 

La transmisión oral, las faltas y las falsas interpretaciones fue- 
ron otros tantos factores de adición de nuevos elementos a las pri- 
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meras leyes. Otras modificaciones como Kathina (distribución de 
ropas), la ordenación de novicios, etc., tuvieron que modificarse ne- 
cesariamente al crecer el número de monjes. Así, a la manera sim- 
ple de la ordenación primitiva, hecha personalmente por Buddha: 
“Ehi Bikkhu” (¡Sé monje!), le sucedió un procedimiento más ela- 
borado de ordenación hecha por delegados especiales, etc. 

La evolución vino también condicionada por el permiso conce- 
dido por Buddha a la Sangha para abolir, si fuese necesario, las 
reglas menores. 

Todo el poder de promulgación de las leyes Vinayas radica en 
un principio exclusivamente en Buddha y pasa después de su muerte 
a la Sangha. Esta procede de una manera puramente democrática: 
después de oír las opiniones individuales, se decide por mayoría de 
votos. 


LA JURISPRUDENCIA VINAYA. 


Se distingue entre el derecho de promulgación y el de poner las 
órdenes en práctica. Kappiyakappiya (justo e injusto) es el alma de 
la Vinaya y su característica. 

Respecto al procedimiento legal, hay un gran acopio de forma- 
lidades. Los principios básicos del juicio budista son los siguientes: 

1) La confesión de las faltas, ya hecha voluntariamente, ya 
con coacción moral, debida a la acusación de otros monjes. Para 
ofensas leves, la sola confesión perdonaba el pecado. En el Satapa- 
tha-Brahmana, 1, 2, 5, 16, se da una razón ontológica de la confe- 
sión: cuando un pecado se ha confesado se hace menor, ya que se 
vuelve verdad. 

2) El juicio de un monje culpable debe hacerse delante de toda 
la comunidad autorizada. 

3) La presencia del acusado es esencial. 

4) Este puede defenderse. 

Sigue después una detallada exposición de los métodos y particu- 
laridades, según las diferentes ofensas . 

La idea de castigo es básica en toda jurisprudencia. La Sangha 
es un cuerpo religioso, y por lo tanto, la idea budista del castigo no 
puede ser la de un castigo corporal. Como además no está permitido 
a los Bikkhus la posesión de dinero, no puede tampoco haber mul- 
tas. Sólo en este sentido la confiscación de algún ropaje extrapermi- 
tido o de algún utensilio, para poner la comida podía imponerse al 
culpable. 

El principio fundamental es el de la proporción entre la ofensa 
y el castigo impuesto. El máximo castigo es la expulsión de la San- 
gha, que implica la imposibilidad absoluta de readmisión. La pena mí- 
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n:ma es la sola confesión de la falta. Otras penas: Nadie debe hablar 
al culpable, ni amonestarle, ni exhortarle. Privación de los privile- 
glos de voz y voto, de formación de novicios, etc. Pérdida de la 
libertad, estando subordinado a otro monje sabio con cuyo contacto 
crecerá en virtud y conocimientos. Con el tiempo entra una reduc- 
ción de las penas. 


LA ADMINISTRACIÓN DE La VINAYA EN LA SANGHA. 


Es la disciplina práctica en los preceptos de la Vinaya, que 
constituye la gloria de la Sangha. Esta es una curiosa mezcla de 
teoría y práctica. 

La palabra Sangha era ya corriente en la India antes de que 
Buddha la adoptase para designar su institución. Deriva de la raíz 
sam-ham (juntamente contener) y significaba corporación. 

Dentro de la Sangha no hay diferencia alguna de castas. Unidad 
y amor son los dos principios básicos de la vida de comunidad. 

La actividad principal es la meditación. Las horas preferidas eran 
las primeras de la mañana y las horas reposadas de la noche y 
del mediodía. La segunda actividad son las incursiones para mendi- 
gar, que ocupaban gran parte de la mañana. 

La educación y formación de los novicios era otra de las ocupa- 
ciones principales. 

Ocasionalmente había los deberes de ordenación de novicios o de 
Bikkhunis, la intervención en algún castigo, etc. 

Una de las ceremonias más interesantes es la ordenación, la en- 
trada en la vida sagrada de la Sangha—Upasampada—. Podría es- 
eribirse mucho sobre los motivos que impelen a entrar en la Sangha, 
pero sean cuales sean, siempre han sido interpretados por los bu- 
distas como un huir de los lazos familiares para buscar la salvación 
y la felicidad. 

El candidato no podía tener menos de veinte años. El novicio 
tiene que pasar diez años de prueba con su padre espiritual. 

El día sagrado —Uposatha—reina excitación y actividad en la 
Sangha. Se recitan reglas del Patimokha, se reza Dhama, se confie- 
san las ofensas cometidas, etc. 

En el período Vassa los monjes se recluyen por espacio de tres 
meses—en el período de lluvias—en colonias especiales para el caso. 
Hay que cumplir entonces una multitud de ceremonias y el monje 
no puede abandonar el Vihara. 

Limpieza, vestido, comidas, están minuciosamente especificados, 
igualmente que una serie de servicios que determinados monjes 
—especie de oficiales—ejercen en la comunidad. 
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En la Sangha no hay propiedad privada. Sólo se posee personal- 
mente aquello estrictamente necesario para la vida cotidiana, aun- 
que esta regla haya tenido algunas modificaciones o transgresiones 
generales importantes. 


LAs MUJERES BAJO LAS LEYES VINAYAS. 


En esencia tienen las mismas reglas. La diferencia fundamental 
es su posición inferior y en todo subordinada a los Bikkkus. Gotama 
sólo admitió a Bikkhunis después de haber rehusado repetidas veces 
a las demandas hechas. 

Las Bikkhunis no tienen independencia y son instruídas, orde- 
nadas y dirigidas por Bikkhus. Las Bikkhunis no necesitan período 
de probación; después de dos años de la admisión son iniciadas for- 
malmente. 


Procurada una idea de conjunto sería quizá oportuno indicar el 
paralelismo, que sin mucho esfuerzo salta a la vista, entre las le- 
yes Vinaya y las de Manú. Ya se ha citado de una manera general 
la influencia de los códigos anteriores sobre la Vinaya, pero por ser 
el de Manú el más importante y más general indicaremos brevemen- 
te algunos puntos concretos de contacto, ya que por lo que se refiere 
a prácticas ascéticas im abstracto podría suponerse que ambas nacen 
de un contacto directo con la realidad sin que pudiera, por tanto, 
deducirse alguna influencia inmediata, precisando para esto otras 
investigaciones que aquí no son del cas». 

Así la mendicidad del novicio se da ya en el Manava-Dharma- 
Sastre (código de Manú), como algo es2ncial para él. Hemos indicado 
ya este punto como una de las tres principales ocupaciones del 
Bikkhu. 

El versículo 188 del libro IV de las leyes de Manú dice que el 
hombre que recibe oro, plata, vestidos, etc., es reducido a cenizas 
como madera a la que se prende fuego. En las leyes Vinaya encon- 
tramos la misma prohibición . 

En cambio, en el apartado 250 del mismo libro IV se dice que no 
debe rechazarse orgullosamente leche, pescado, carne, hierbas, agua, 
etcétera. No sólo la letra de esta prescripción es seguida por Buddha, 
sino que el motivo que en ella se especifica pasa a ser un motivo 
central en la vida de Buddha: no despreciar a nadie, pues es un 
acto de orgullo, Debido precisamente a este criterio, permite Buddha 
varias modificaciones a sus propias leyes, especialmente en lo to- 
cante a posesiones. 
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El peligro del mundo y que el Brahmán debe temer a lo mun- 
dano (Manú, lib. II, 162) es otro punto de contacto. 

El perdón de los pecados por confesión pública se encuentra 
también en Manú (ib. XI, 83, 227). Sería impropio de este lugar 
continuar este estudio o profundizar sobre él. 

La influencia sobre el lector occidental al leer tales libros, como 
el que nos ocupa, salidos completamente de otro mundo que el que 
nos rodea, le proporciona, además de los conocimientos concretos 
que se buscan, ocasión para internarse en toda otra visión del mun- 
do, en un sistema conceptual tan complejo y completo, por lo menos, 
como el europeo. Hay una multitud de suposiciones implícitas—que 
evidentemente no pueden ser reflejadas en una recensión—de co- 
cosas que para el lector son chocantes, mientras que se comprend> 
que para el autor son muy naturales y corrientes, y son las que quizá 
más aportan a ese imponderable que se llama comprender una cul- 
tura; juntamente con un segundo momento reflexivo—en sentido 
físico—, que consiste en comprender mejor la propia, a través de 
las perspectivas nuevas que se descubren al examinar la propia cul- 
tura reflejada en otra. 

Vistas las leyes Vinaya en su conjunto, representan el colosal 
esfuerzo humano de establecer un código—y llevarlo a la práctica— 
para vivir una vida de perfección en comunidad, con ayuda mutua 
para la búsqueda de la verdad y amor mutuo para su consecución; 
representan un exponente de las fuerzas espirituales que aun actual- 
mente conserva almacenadas el Oriente. 


R. PANIKER. 


Leo W. KEELER, S. J.: The Problem of Error. From Plato to Kant. 
“Analecta Gregoriana”, Vol. VI. Roma, 1943. 


El volumen sexto de la “Analecta Gregoriana” lo constituye 
muy notable y provechoso estudio del P. Leo W. Keeler, S. J., pro- 
fesor de Historia de la Filosfía en la famosa Universidad pontificia 
de aquel nombre, referente a uno de los problemas centrales, y siem- 
pre vivientes, de la Filosofía: el problema del error. Y decimos “siem- 
pre vivientes” porque, a pesar de haber ocupado intensamente a 
las más altas mentalidades del mundo, no está cerca de parecer 
resuelto; es más, después de recorrer las concisas y substanciosas 
páginas del P. Keeler, el lector llega a preguntarse, en un acceso 
de pesimismo, si el problema del error no es una de esas profun- 
das y complejas cuestiones que no pueden llegar a tener respuesta 
absolutamente satisfactoria. 


26 
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Porque la conclusión a que llega el P. Keeler después de su efi- 
caz y certera encuesta es desilusionante. “Será evidente para cual- 
quiera que haya leído las anteriores páginas—=scribe el P. Keeler 
en su “Sumario y conclusión”—<que la historia del problema del 
error no acusa un firme y bien definido progreso, desde la perple- 
jidad inicial, a través de estudios de mayor esclarecimiento, hasta 
una última y triunfal solución. Tal vez no era esto de esperar en 
el caso de una cuestión tan confusa en ella misma, de tan fáciles 
tergiversaciones, tan dependiente de otras de interés más positivo. 
Las mismas dificultades retornan una y otra vez bajo formas li- 
geramente distintas, los mismos postulados y distinciones genera- 
les, las mismas ambigúedades e incoherencias, de tal modo, que 
se empieza a dudar de la posibilidad de hacer una exposición ra- 
cional y filosófica de este irracional producto de la mente.” “El re- 
sultado es francamente desalentador.” Y, sin embargo, desde Pla- 
tón hasta Kant, pasando por Aristóteles, los estoicos y epicúreos, 
San Agustín, Santo Tomás, los escolásticos españoles Toledo, Fon- 
seca, Vázquez, Suárez, Descartes, Spinoza, los ingleses Hobbes, Locke 
y Hume, todas estas escuelas y filósofos se han ocupado del pro- 
blema con muy d:versos y distintos criterios, que el P. Keeler, en 
su muy interesante estudio, trata de precisar y de criticar. Empre- 
sa difcil, porque los más diversos enfoques encuadran el arduo pro- 
blema desde distintos puntos de vista. 

Planteado por los sofistas griegos, que, en su optimismo intelectua- 
lista, sostenían la imposibilidad de asertos contradictorios sobrz una 
misnta cosa, o de la contradicción del pensamiento con el ser, su extra- 
ñeza ante la existencia del error—análoga y derivada en cierto modo 
del “anti-molulismc” eleático—es ampliamente compartido por Pla- 
tón, que en el Theatetus propone cinco soluciones distintas al proble- 
ma, y las rechaza todas, y en los Sofistas establece la posibilidad de la 
predicabilidad de lo “no-idéntico” y lo negativo por la mezcla y parti- 
cipación de las ideas entre ellas. Y reduce la posibilidad de la 
falsedad al campo de los juicios, aunque sin esclarecer esta posi- 
bilidad. 

La robusta construcción ontológica de Aristóteles. basada en la 
potencia y el acto, así como su doctrina lógica de que la verdad 
y la falsedad se hallan solo en las proposiciones, diluyen, por de- 
cirlo así, en sus obras la importancia de la doctrina del error. Se 
encuentran, sin embargo, en aquéllas los elementos para la cons- 
trucción de una adecuada doctrina, como sus agudos análisis psi- 
cológicos sobre las ilusiones de los sentidos y de la imaginación, 
o sus ideas sobre las opiniones y las creencias, y la influencia de la 
voluntad sobre el acto de asentimiento... 

Santo Tomás completa y precisa las incompletas doctrinas de 
Aristóteles sobre el error con su bien elaborada teoría del conoci- 
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miento. Los tres componentes posibles o fuentes del error se dibu- 
jan más precisos en Santo Tomás: “los sentidos”, que elaboran los 
phantasmata o imágenes de donde la abstracción produce la species 
intelligibilis. “El juicio”, de donde sólo, en último término, resul- 
tan el error y la falsedad (aunque no llegue a explicar con toda 
claridad la posibilidad de la falsedad en el juicio). “La voluntad”. 
que da asentimiento a una proposición falsa (que debe tener, sin 
embargo, cierto contenido de verdad material). He aquí las fuentes 
del error bien marcadas, pero aun no suficientemente esclarecidas 
en todas sus dificultades; he aquí muy someramente expuestos los 
elementos de la doctrina sobre el error, que se pueden—según el 
Padre Keeler—extraer de la obra de Santo Tomás. 

Pudiera decirse, en cierto modo, que la mucho más definida doc- 
trina de San Agustín sobre el error tiene un antecedente lejano en 
las de algunos post-aristotélicos, especialmente de loz escépticos, y, 
hasta cierto punto, de los estoicos y epicúreos, que asientan el ori- 
gen del error en el libre arbitrio humano. Y San Agustín considera 
precisamente el error como una perversión de la voluntad, como una 
consecuencia del mal. Para San Agustín, las fuentes del error son los 
sentidos y la voluntad, afectos a las cosas terrenas, que desvían la 
mente de la iluminación divina, origen de nuestro poder intelectual, 
por lo que el error es, en cierto modo, algo irracional, y no cabe 
la participación de la razón, depurada del mal e iluminada por Dios, 
en el error. 

Algo parecida, hasta cierto punto, es la actitud de Spinoza res- 
pecto del mismo problema, pues en su estricto paralelismo monista 
entre los atributos de pensamiiento y extensión, el error resulta algo 
incomprensible, irracional, una especie de misterio, e inculpa ex- 
clusivamente de su existencia a las confusas e inadecuadas repre- 
sentaciones de la imaginación. 


La residencia de la verdad y el error en el juicio, sostenida por 
Aristóteles y Santo Tomás, es analizada detenidamente por Duns 
Scoto que distingue en el juicio la aprehensión de la relación entre 
los términos mentales, y la percepción de que hay una relación co- 
rrespondiente en el objeto. A la última la llama asentimiento. Con- 
cede menos importancia que Santo Tomás a la influencia de la vo- 
luntad sobre el error, y atribuye gran parte de la responsabilidad 
de éste a los sentidos. 

Los escolásticos españoles enfocaron la distinción de Duns Sco- 
to en la forma siguiente: “El acto de juzgar es diferente de aquel 
por el que aprehendemos una proposición mental”, y se inclinan, 
en general, a negar esa diferencia. Vázquez y Suárez proponen una 
clara definición del asentimiento: “La percepción de la conexión 
(nexus) entre los términos del juicio.” Pero distinguen esta percep- 
ción del asentimiento cuando se trata de la creencia. Y dejan sin 
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resolver el problema de las convicciones falsas. ¿Cómo va a ser el 
asentimiento la aprehensión de una conexión cuando hay juicios 
en los cuales la conexión afirmada no existe ? 

Para Descartes, aunque al principio se inclina a la doctrina an- 
terior—que, según el autor, fué enseñada a Descartes en el colegio 
de los jesuitas de “La Fleche”, de 1606 a 1614—, más tarde se in- 
clina marcadamente—dando al problema del error toda su impor- 
tancia—hacia la concepción agustiniana de la creencia, e introduce 
el juicio como un acto de asentimiento que la voluntad puede exten- 
der más allá de las ideas “claras y distintas” de la inteligencia; 
llega hasta a considerar el juicio como un acto de la voluntad. Lo 
débil de esta posición está—según el P. Keeler—en que se orienta 
demasiado exclusivamente hacia los falsos juicios, y no se detiene 
sobre la síntesis intelectual que todo juicio envuelve. 

De los ingleses, Hobbes, nominalista y sensualista a ultranza, se 
mueve entre una serie de imaginaciones o phantasmata; pero no 
aclara cómo, en el paso de un fantasma a otro, puede darse esa fic- 
ción, o presunción, o creencia, que son los elementos de su doe- 
trina del error. Para Locke, éste se halla exclusivamente en el juí- 
cio, e incluso postula una facultad especial (el judgement), que de- 
cide sobre todas nuestras actitudes inciertas. 

Por otra parte cree que el asentimiento es proporcional a la 
evidencia. Hay—según el autor—bastante incertidumbre, y aun con- 
tradicción, en su actitud respecto de este problema. Y en cuanto 
al empírico Hume, la creencia o asentimiento depende exclusiva- 
mente de la fuerza de nuestras percepciones. Parece, pues, que per- 
cepciones fuertes deben producir fuerte asentimiento; asentimiento 
débil, las débiles. Pero no queda lugar para el “falso” asentimiento. 
Sin embargo. pretende que la imaginación muede forjar ideas fic- 
ticias; pero sin explicarnos en qué consisten éstas, ni en qué con- 
siste el tomarlas falsamente por lo que no son. 


Para Kant, en fin, el problema proviena de que, según su doc- 
trina, las funciones constructivas de la inteligencia regulan todo 
nuestro pensar; y, por consiguiente, el producto, siempre conforme 
con las leyes de la inteligencia, debe ser siempre percibido como 
es. Para él el error proviene de influencias de los sentidos, no per- 
cibidas, sobre el entendimiento, o sea, el tomar como objetivas con- 
diciones subjetivas. 


Es difícil, a causa de sus vacilaciones sobre la naturaleza de la 
verdad, del juicio, de la experiencia y de lo objetivo, extraer de sus 
doctrinas una coherente teoría del error; sobre todo puesto que con- 
sidera a todas las relaciones con la psicología de sus pensamientos 
a priori, como fuera del campo de su investigación. Quedan, pues, 
sin la debida atención la ilusión y el asentimiento, elementos de su 
teoría: del error. 
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En cuanto a las “Ideas ilusorias” de su Dialéctica trascendental, 
contradictorias e impensables, no se pone en claro en su doctrina 
cómo podemos confundirlas con realidades. 

He aquí una revista verdaderamente lamentable y desilusionan- 
te de las opiniones y doctrinas sobre tan capital problema. Un sen- 
timiento de humildad se eleva en nosotros al ver a las más altas 
mentalidades de la Filosofía tropezar, vacilar y errar sobre el 
error mismo. 

No quiere el autor quedar en una mera enunciación crítica de 
las doctrinas revisadas, y desea aportar una colaboración construe- 
tiva al problema. La enuncia como un conjunto de condiciones epis- 
temológicas previas al problema del error, que son: 

1. Un mundo de cosas reales completamente distinto del su- 
jeto cognoscente y de sus actos. 

2.2 Una facultad finita de entendimiento, capaz de conocer, tan 
sólo en parte, aquel mundo a través de los sentidos. 

3.2 El conocimiento, por el juicio, que comprenda no sólo el 
acto de síntesis mental del predicado con el sujeto, sino un acto 
distinto de asentimiento, por el cual afirmamos o negamos. 

4. Una influencia del libre arbitrio sobre el asentimiento en 
los casos no claros o dudosos. 

Estas cuatro condiciones, muy claras y bien fundadas, las ex- 
trae—nos dice el P. Keeler—de la doctrina del error de Santo To- 
más, difusa por su obra. Nos parece una valiosísima conclusión de 
cu arduo estudio, 

En suma, este excelente volumen, por referirse a un problema 
central, y hasta ahora poco definido, de la Filosofía, y por analizar 
con tanta claridad y concisión las más notables doctrinas sobre 
dicha materia, nos parece de gran provecho y lleno de sugestiones 
y de motivos de pensamiento para los lectores y profesores de 
Filosofía. 


José PEMARTIN 


Dezza, PAOLO, S. J.: 7] Neotomisti italian del XIX secolo. La filoso- 
fia teoretica. — (Pensatori Italiani, 3. Collezione promossa dal 
R. Istituto di Studi Filosofici, diretta da B. Giuliano e Enrico 
Castelli.) Milano, Fratelli Bocca, 1942; 324 págs. 


El P. Dezza, de conformidad con el carácter de la colección a 
que destina su trabajo, nos ofrece en el presente volumen una pre- 
ciosa antología de la filosofía teorética de los neotomistas italianos 
del siglo xIx, reservando para un segundo volumen la selección re- 
presentativa de la filosofía práctica o moral de la misma escuela. 
Los trozos escogidos están ordenados, según un plan sistemático, 


406 BIBLIOGRAFIA 


en dos amplias secciones, correspondiente la primera al problema 
del conocimiento, y la segunda al problema de la realidad. El enqui- 
ridión constituye así un bello compendio de filosofía tomista, según 
la interpretación, muy respetable, de sus representantes italianos 
del pasado siglo. 

El interés de esta antología para la historia de la moderna es- 
colástica es bien notorio. La restauración de esta filosofía en el si- 
glo xix nace en Italia, por obra principalmente de los autores cu- 
yas doctrinas aquí se recogen. El Padre Dezza nos ha descrito en un 
trabajo anterior, intitulado Alle origim del Neotomismo (Milano, 
Bocca, 1940), las vicisitudes de este interesante alborear de la filo- 
sofía tomista. El primer foco de reacción tomista es Piacenza. Nos 
es muy grato recordar aquí con el Padre Dezza la contribución no 
pequeña que en esta obra de restauración de la filosofía católica se 
debe al jesuíta español Baltasar Masdeu, allí desterrado; Masdeu ini- 
ciará en la genuina filosofía escolástica a Vicente Buzzetti, que más 
tarde en las aulas del Seminario placentino será esforzado campeón 
de la restauración tomista: discípulos suyos serán los hermanos Se- 
rafín y Domingo Sordi, que, ingresando después en la Compañía 
de Jesús, extenderán por Italia la iniciada renovación escolástica. 
(Sobre la obra filosófica de Baltasar Masdeu, séanos permitido citar 
aquí el erudito trabajo del Padre Miguel Batllori, S. J.: Baltasar 
Masdeu y el neoescolasticiomo italiano. Analecta Sacra Tarraconen- 
sia, XV, 1941, 171-202.) En Roma, el renacimiento tomista cuenta 
con nombres de reconocido prestigio, entre otros con el dominico 
Tomás Zigliara, con los jesuítas Taparelli, Liberatore y Cornoldi. No 
menor importancia tendrá para el progreso de este movimiento el 
Seminario de Nápoles, cuya cátedra de filosofía será honrada por 
la egregia figura Ye Cayetano Sanseverino. Perugia nos ofrece dos 
nombres, José y Joaquín Pecci: este último, exaltado más tarde al 
supremo Pontificadc con el nombre de León XIII, sancionará con 
inmortales documentos la orientación tomista propugnada por aque- 
llos maestroz3. 

El Padre Dezza expresa la significación de la restauración tomis- 
ta con palabras que nos complacemos en transcribir textualmente: 
“Neotomismo significa... ritorno alla filosofia di S. Tommaso, non per 
ripetere materialmente la dottrina dei filosofi scolastici del Medioevo, 
ma per meglio interpretarla, spogliarla di quell'ingombro di questio- 
ni inutili e di quella veste ruvida e appesantita dentro la quale i 
secoli della decadenza l'avevano quasi soffocata, arricchirla del 
contributo scientifico dei tempi nuovi, riviverla nel proprio spirito 
e ripensarla in funzione dei moderni problemi” (pág. 3). 
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LAZZERONI, VIRGILIO: La formazione del pensiero cartesiano e la 
Scolastica, (Problemi d'oggí. Collana di Filosofia e Storia della 
Filosofia, 3.) Padova, Cedam, 1940. 265 págs. 


El el IX Congreso Internacional de Filosofía, celebrado en 1937, 
en París, para conmemorar el tercer centenario de la aparición del 
Discours de la Méthode, Lazzeroni sostuvo que “Cartesio é medioevale, 
perché é in lui viva e presente la coscienza dei problemi lasciati 
dalla Scolastica, che non supera negandoli, ma invece criticamente 
svolgendoli, sullo stesso piano della rivelazione, che forma in fondo 
la essenza del medioevo” (“Il medievalismo di Cartesio”, en Travaux 
du IX Congres International de Philosophie. París, 1937, vol. TIT, pá- 
gina 31). La presente monografía pretende ser documentada prue- 
ba de la misma tesis. 

En este tema de las relaciones de la Escolástica y Descartes, Laz- 
zeroni encuentra un guía de bien probada competencia en el asunto, 
Etienne Gilson, cuyos estudios sobre la influencia escolástica en el 
pensamiento cartesiano son de sobra conocidos para hacer aquí men- 
ción expresa de todos ellos. Pero el historiador francés reduce su 
trabajo a ciertos puntos particulares, sin abrazar nunca en su labor 
comparativa la totalidad del sistema cartesiano. Lazzeroni trata de 
pasar adelante, de abordar el conjunte de esta filosofía para “mostra- 
re che la Scolastica aveva preparato i termini per una sintesi cris- 
tiana, la quale doveva svolgersi nella forma datagli da Cartesio” 
(página 7). 

Para el autor, como vemos, entre Escolástica y cartesianismo se 
da continuidad perfecta de evolución y progreso: Descartes es el 
fruto maduro de la filosofía del medioevo, término previsto de un 
proceso histórico perfectamente normal. Pero, en realidad, Lazze- 
roni no va mucho más adelante de lo ya establecido por Gilson: es 
decir, en su obra nos encontramos nuevamente con la exposición y 
análisis de las múltiples coincidencias, que en puntos particulares 
ofrece el pensamiento cartesiano respecto de la filosofía escolástica. 
Cosa nada extraña, si se atiende a la calidad de los maestros de 
Descartes y al clima ideológico en que se forma y crece. Realidad 
ésta, por otra parte, muy digna de tenerse en cuenta y que nos 
advierte de la imposibilidad de hacer una bien fundada historia de 
la filosofía moderna, haciendo caso omiso de la escolástica contem- 
poránea al desarrollo y evolución de esa misma filosofía. Pero la 
coincidencia en esos múltiples puntos particulares podrá autorizar, 
a lo más, para hablar de una cierta continuidad problemática, pero 
de ninguna manera, como el autor pretende, para presentar la filo- 
sofía cartesiana, en lo que tiene de más original y propio, como la 
sazón y madurez de la filosofía escolástica. La tesis contraria es 
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mucho más cierta. Descartes, en verdad, representa la más radical 
negación del espíritu medieval y de sus posiciones sistemáticas más 
fundamentales. La historia confirma abundantemente la ruinosa 
eficacia del cartesianismo en el pensamiento occidental, y esto pre- 
cisamente por su obstinada aversión y ruptura con la tradición es- 
colástica. 

Por lo que hace a las coincidencias, muy discutible también nos 
parece el título concedido a Descartes de continuador de la Hscolás- 
tica. Porque ésta, en su más auténtico y legítimo sentido, no se pue- 
de confundir ni identificar con ciertas posiciones extremas y disi- 
dentes, que de ninguna manera pueden arrogarse la representación 
de la escuela; y es con estas posiciones extremas (con el nominalis- 
mo, en particular) con las que Descartes coincide y colabora; es 
decir, el filósofo francés no es continuador de la escolástica clásica, 
sino d2 sus formas bastardas y decadentes. 

Y con lo dicho queda en pie la cuestión fundamental: ¿llegó a 
comprender Descartes el valor de síntesis perfecta, y con ello la es- 
pléndida fecundidad del genuino pensamiento escolástico? Nos atre- 
vemos a responder sin restricciones que no. 


R. CEÑAL, $. J. 


BREHIER, EMILE: La philosophie et son passé. París, Alcan. 1940. 
(Nouvelle Encyclopédie Philosophique, n. 24). 146 páginas. 


Presentamos a continuación el libro de E. Brehier, La Philosophie 
et son passé, que en buena parte de su contenido tiene íntima rela- 
ción con el trabajo anteriormente analizado de Virgilio Lazzeroni. 
Brehier reproduce aquí sus ensayos “La création des vérités éternel- 
les dans le systéme de Descartes” y “Création continuée chez Des- 
cartes”. En el primer estudio sostiene el autor que la doctrina esco- 
lástica, que funda las esencias en el entendimiento divino, lleva a 
una especie de platonismo, a la erección de un mundo de verdades 
discretas, eterno e independiente de Dios; afirmación que mal se 
rectifica con la tesis, asimismo escolástica, que las esencias no son 
sino múltiples facetas de la esencia divina, de manera que Dios, con- 
templando las esencias, no hace sino contemplarse a sí mismo. 
Brehier concluye: “Il semblait donc bien impossible d'admettre á 
la fois et le caractere discret des vérités éternelles possédant chacu- 
ne son évidence, et Punité radicale des vérités eternelles” (pág. 109). 
Brehier hubiera podido encontrar fácilmente satisfactoria solución a 
su dificultad en los más autorizados doctores de la Escolástica: allí 
hubiera podido ver expresado de multiples maneras que Dios, al 
conocer las leyes esenciales de las cosas, no acepta o se somete 
a una necesidad exterior o superior a El mismo, puesto que esas 
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leyes de las cosas son leyes del conocimiento divino, en cuanto quo 
radicalmente son, a su vez, leyes de su Ser eminente y participable. 
Pero sigamos el pensamiento del autor. Según Brehier, la tesis 
voluntarista de Descartes es una tentativa de superar esa pretendida ' 
contradicción de la solución escolástica. Mas el voluntarismo carte- 
siano deriva, a su vez, de exigencias sistemáticas, en cuya exposi- 
ción y análisis llega Brehier a conclusiones más aceptables. En Des- 
cartes, observa el autor, la libre creación de las esencias es condi- 
ción necesaria de la superación de la duda hiperbólica. La duda hi- 

erbólica muestra primeramente las razones que hay para dudar 
aun de las verdades en apariencia más claras. Para hacer posible 
esta duda, Descartes recurre a la hipótesis del genio omnipotente, 
paro malo, que nos engaña. El genio maligno (un dios sin bondad) es 
un creador de esencias, arbitrario, veleidoso, capaz de hacer que 
los ángulos de un triángulo no sumen dos rectos. La hipótesis del 
genio maligno nos descubre una de las condiciones positivas de la 
certeza: la permanencia de las esencias que intuimos. La supera- 
ción de la duda, por tanto, sólo es posible con la aseguración de esa 
permanencia; y ésta sólo queda garantizada substituyendo fundada- 
mente la hipótesis del genio maligno con la realidad del Dios ver- 
darero, que por serlo es infinitamente bueno y veraz, y por lo 
mismo incapaz de mudar para nuestro engaño las leyes esenciales 
dde las cosas libremente ordenadas por El. 


Por lo que hace a la creación continuada, Brehier demuestra que 
esa tesis es una consecuencia de la posición cartesiana más funda- 
mental, que es la reducción de toda realidad al arbitrio de Dios: la 
causalidad mediata, según Descartes, redundaría en menoscabo de 
la omnipotencia de Dios. Por otra parte, hacer, como Descartes do 
la materia misma la extensión inteligible, era negar implícitamente 
la creación: la entrada en escena de esta física inteligible había de 
tener por efecto el cambio radical de los datos del problema: Male- 
branche tendrá que deducir la existencia de las criaturas materia- 
les del dogma de la creación, mientras que la filosofía tradicional 
demostraba la existencia de la causa creadora partiendo de la con- 
creta realidad de les cosas de este mundo. La evolución de la tesis 
cartesiana de la creación continuada en Malebranche y Espinosa ins- 
pira a Brehier páginas llenas de interesantes sugerencias. 


El título, La Philosophie et som passé, de la portada de esta co- 
lección de ensayos, responde exclusivamente al contenido del pri- 
mero de ellos, comunicación presentada por Brehier al primer Con- 
greso Nacional de las Sociedades francesas de Filosofía (Marsella, 
1938), y más tardes reproducida en “Etudes Philosophiques” (19309, 
fasc. 1), órgano de la Société d'Etudes Philosophiques de Marselia. 
El autor analiza la triple manera de pervivencia del pasado filosó- 
fico en el presente: 1.” En la forma fija y tradicional de los concep- 
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tos en uso. 2.” En la forma de comentarios. 3.” En la forma de his- 
toria. Por lo que hace a esta última, Brehier observa que la historia 
no es una continuación del comentario: la historia aparece como la 
negación del comentario. Va en sentido opuesto. La historia es con- 
secuencia del racionalismo: éste, en los siglos XVI y Xvn, al profesar 
toda independencia respecto de la autoridad de los antiguos y sus 
intérpretes, al no admitir otra prueba que el raciocinio y la expe- 
riencia, da lugar al nacimiento de ls hist ria, es decir, a la consi- 
deración de las doctrinas pretéritas como idearios sin relación nin- 
guna de actualidad con el presente. Con esta fijación de los sistemas 
en su propio tiempo, como acontecimientos perfectamente liquidados 
pare, el pensamiento actual, se pretende salvar la plena objetividad de 
la historia. Pero esto es vana ilusión, nos dice Brehier: no se puede 
comprender un pensamiento sino revensándolo a su vez, adoptando 
su ritmo. Aquella fijación de las doctrinas en un determinado tiem- 
po, que se juzga misión ineludible de la historia de la filosofía, 
expone al peligro de que pase inadvertida ante los ojos del histo- 
riador la médula más rica y fecunda de todo auténtico pensar filo- 
sófico, que 2s su valor de iniciativa, de comienzo, de mensaje, eso 
que es superior a todo tiempo y lugar. Brehier concluye que “T'histoire, 
dont la domaine est le temporal, vise pourtant l'intemporal et que, 
par elle, la philosophie cherche, dans son passé, son éternel présent” 
(página 44). 


R. CEÑAL, S. J. 


CORTS GRAU, JosÉ: Filosofía del del Derecho. I. Introducción gnoseoló- 
gica, Ediciones Escorial, 1941, 295 pág. 


No se puede llegar a una comprensión de la filosofía del! Derecho 
sin tener andados dos caminos bien distintos: el filosófico y el ju- 
rídico. En fin de cuentas, la filosofía del Derecho no es otra cosa 
que una reflexión filosófica que tiene por término esos fenómenos 
de la realidad social que se denominan jurídicos. Y esto es lo que 
pretende ser la obra de Corts Grau. Pero al filósofo, y por tanto, 
al filósofo del Derecho también, plantéasele un problema gnoseoló- 
gico previo a sus reflexiones filosóficas, problema tal vez artificioso 
si consideramos ese su carácter de radicalidad que tiene desde Des- 
cartes. Quede claro, sin embargo, que reducir toda la Filosofía a una 
teoría del conocimiento porque en el problema cognoscitivo vayan 
implicadas todas las demás cuestiones filosóficas es peligroso y es- 
téril. Peligroso porque se corre el riesgo de no salir de la inmanen- 
cia de un pensamiento que no trasciende de sí mismo y no nos re- 
mite a las cosas. Estéril porque un pensar que vuelve sobre sí mis- 
mo mordiéndose su propia cola no puede proporcionar el servicio 
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de la vedad. Además, que no es privativo del problema del conoci- 
miento implicar todos los demás problemas filosóficos, sino rasgo 
esencial que a todos caracteriza y distingue de los problemas cientí- 
ficos, artísticos o técnicos. Implicar otros problemas, empero, no es 
absorberlos ni menos enularlos. Todo esto lo ha visto Corts con 
plena claridad y de ello se hace cuestión en los dos primeros capí- 
tulos de su libro. 

En los siguientes desarrolla, desde el punto de vista histórico, 
una teoría del conocimiento, subrayando aquellos problemas que más 
interés ofrecen al jurista. 

Aparece como primera escuela del escepticismo, y el relativis- 
mo, como su expresión más o menos franca, centrada, por ende, 
en torno al anthropometrismo del viejo Protágoras; desfilan aquí los 
nombres y doctrinas de Carneades, Pirrón, Enesidemo y Sexto Empí- 
rico, y los ya más modernos de Montagne, Pascal, Unamuno y Spén- 
gler. Para todos ellos tiene Corts Grau el calificativo certero y la 
frase que apunta a la última raíz del error y que salvaguarda la so- 
lución afirmativa de la posibilidad dei conocimiento. 

Sigue a esto el pragmatismo, que suplanta el concepto de verdad 
por el de acción, y proclama la superioridad de las facultades prác- 
ticas sobre las teóricas. Frente a su representante más genuino 
—W. James—y a sus predecesores—Goethe, Kant, Nietzsche—, es 
preciso proclamar el carácter absoluto de la verdad y rehabilitar la 
inteligencia según el espíritu tradicional: “Intellectus est perfectior 
potentiaxguam, voluntas.” 

El positivismo, como derivación del empirismo inglés y represen- 
tado por Comte, y más cerca de nosotros por Ernesto Mach, va a 
tener su aplicación al Derecho en el positivismo jurídico de C. Schmitt, 
que el autor rechaza enérgicamente. 

Vienen después tres capítulos sobre el historismo, el sentimien- 
to jurídico y el sociologismo, direcciones que tampoco solucionan el, 
problema gnoseológico. 

Estudia después el neokantismo en la multiplicidad de sus direc- 
ciones para fijarse principalmente, en orden a la filosofía del Dere- 
cho, en R. Stammler y dedicar especial estudio a los representantes 
de la escuela de Viena—Kelsen, Verdross—, en quienes una vez más 
se advierte el sacrificio de la Métafísica en aras de un logicismo for- 
malista. 

Con gran detención examina Corts Grau las aportaciones positi- 
vas y los grandes fallos de la Fenomenología, cuyas manifestaciones 
a través del existencialismo de Heidegger y la axiología de Scheler 
y N. Hartmann, llegan hasta hoy. 

Por fin, expone el autor la gnoseclogía escolástica ante el Dere- 
cho, fundada sobre la base inconmovible de la Metafísica. 

Como “el acto humano implica una norma, la norma una verdad 
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práctica, ésta supone un conocimiento especulativo y éste una rea- 
lidad objetiva”, la filosofía del Derecho se construye cimentada en 
la gnoseología aristotélico-tomista. Basado en este realismo, surge 
el Derecho ratural. Unas consideraciones en torno a la doctrina jus- 
naturalista ponen fin a este libro de Corts Grau, tan leído ya por 
nuestros estudiantes universitarios. 


A, GONZALEZ ALVAREZ 


N. DerisI, OcTavIo: Filosofía moderna y filosofía tomista. Ed. Sol 
y Luna. Buenos Aires, 1941. Un volumen de 244 págs. 


Es este libro un conjunto de trabajos que, aunque escritos en 
oportunidades varias y por motivos diversos, tienen, no obstante, 
una gran unidad de pensamiento. Todos sus capítulos representan, 
como dice el subtítulo de la obra, una “caracterización crítica de la 
actitud y espíritu de dos sistematizaciones de la Filosofía”. Los dos 
sistemas son la “Filosofía moderna” y la “Filosofía tomista”. 

Trata el autor, en primer lugar, de fijar las posiciones fundamen- 
tales gnoseológico-metafísicas y práctico-morales de ambos sis- 
temas. 


La filosofía moderna queda encerrada en la inmanencia merced 
al método cartesiano; progresa en el subjetivismo con el agnosti- 
cismo de Kant, y no consigue librarse de él, a pesar de las intencio- 
nes del punto de partida, con los movimientos fenomenológicos y 
existencialista. Tampoco transciende la subjetividad al intentar es- 
tructurar, con independencia del ser, el orden práctico. De esta ma- 
nera se alcanza como resultado necesario el antroprocentrismo tras- 
cendental panteísta. 

La filosofía tomista, por el contrario, arranca de la consideración 
de una inteligencia que se somete al ser y por él está determinada. 
Encuentra valor objetivo para el orden práctico, dando fundamento 
ontológico a la voluntad al ver en el Bien, en Dios, su objeto formal. 

Por debajo de ambas posiciones descubre el autor el espíritu in- 
dividualista de la Edad Moderna y la concepción realista medieval. 

El segundo, tercero y cuarto de los trabajos de este libro fue- 
ron escritos con motivo del tercer centenario de la publicación del 
Discurso del Método, de Descartes. En ellos se pone de relieve la sig- 
nificación histórica de la obra cartesiana para llegar a la conclusión 
de que la “inmanencia absoluta del pensamiento es la triste heren- 
cia legada por Descartes a la filosofía moderna; herencia que arrui- 
na a la inteligencia al separarla del ser que la sostiene, y obligarla, 
por ende, a una constante e insalvabie contradicción: a proceder 
como idealista con las fórmulas conceptuales de una inteligencia esen- 
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cialmente realista”. Frente a este resultado, álzase la gnoseología 
tomista, con raíces tan profundamente ontológicas, que viene a ser 
una parte de la Metafísica. 

Esta actitud de sometimiento al ser, de tendencia al Ser Supre- 
mo, en quien, en último término, todo ser halla su apoyo, caracteris- 
tica de la filosofía tomista, constituye el fundamento de la verdadera 
grandeza de la inteligencia. Por el contrario, la actitud opuesta do 
la filosofía moderna inaugurada por Descartes, de independencia de 
la inteligencia con respecto al ser, es la causa de su contradicción, 
de su esclavitud y de su ruina. 


Un quinto trabajo está dedicado a una exposición y crítica del 
planteamiento del problema crítico en la Crítica de la Razón pura, 
de M. Kant. En él llega el autor a la conclusión de que la obra de 
Kant está asentada sobre dos fundamentos ruinosos: “La falsa su- 
posición de que todo concepto universal y necesario está fundado 
en una forma a priori, que, añadida a la experiencia, da origen a los 
juicios o conceptos sintéticos a priori, y la manera absurda de plan- 
tear el problema crítico”, al poner en duda el valor de la propia 
inteligencia. 


Aun quedan otros cuatro capítulos titulados: “Las categorías de 
Aristóteles y de Kant”, “La Filosofía como ciencia”, “Irracionalis- 
mo” y “Axiología y Metafísica”. En todos ellos obsérvase el mismo 
decidido empeño de contraponer las conclusiones y el espíritu de las 
filosofías moderna y tomista. Su mismo título nos indica ya su con- 
tenido. Pero aun debemos fijarnos especialmente en el llamado “La 
Filosofía como ciencia”. Comprende el estudio y crítica de “una 
tentativa, repetida siempre con el mismo fracaso, de reducción de la 
Filosofía al tipo noético de la ciencia”. Después de unas considera- 
ciones sobre la atracción que ejerce la posibilidad de reducción de 
la Filosofía es la Ciencia, con la consiguiente aplicación de uno de 
los métodos científicos, sobre ciertos autores que en época de crisis 
cultural se olvidan de los fecundos principios de la filosofía tomista, 
se fija Derisi especialmente en tres momentos representados por tres 
autores: Descartes, Kant y Husserl. 

Descartes intentará calcar la filosofía del tipo noético de la ma- 
temática, con su método exclusivamente deductivo. Su resultado será 
el idealismo. Kant no concibe otro tipo de saber científico que el fí- 
sico-matemático; de ahí que intente su metafísica como ciencia y 
que al no poder construirla, por no existir a su base juicios sin- 
téticos a priori, únicos que gozan de la categoría de científicos, re- 
nuncie a la posibilidad de la Metafísica construída bajo el signo de 
la razón pura, y concluya también en. el idealismo. Husserl concihe 
la Filosofía como ciencia estricta, y a ello le lleva el método feno- 
menológico; pero al cortar la comunicación entre el objeto de toda 
vivencia y el ser merced a la ¿xoy% quédase en la inmanencia de 
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la conciencia, y cae en aquel indealismo del que con tanto empeño 
pretendía librarse. 

El libro está bien presentado por “Sol y Luna”, y al autor se 
debe, en gran parte, ese juvenil movimiento católico de la Argen- 
tina, a través de cuyos Cursos de Cultura Católica ha desarrollado 
una labor extraordinariamente eficaz. 


AS 


GIusoN, ETIENNE: La Filosofía en la Edad Media. Traducción del 
francés por M. M. y J. C. Prólogo del Dr. Tomás D. Cesares. 
Ediciones Sol y Luna. Buenos Aires, 1940. Un volumen de 300 
páginas. : 


Para muchos historiadores, la Edad Media viene a ser como el 
magno sueño que la Humanidad ha dormido en la gran noche de la 
Historia. En lo que a la Filosofía se refiere, podría enlazarse 
-—como se conexiona la experiencia de un día con otro, merced a 
un puente tendido entre la noche, donde queda el islote del sueño— 
las últimas especulaciones de los escépticos con las primeras de los 
llamados renacentistas. El escepticismo sería el anochecer, tras el 
cual la Humanidad queda sumida en las tinieblas del error, y en el 
renacimiento podría verse el despertar del pensamiento a la luz del 
nuevo día. Entre ambos queda la Edad Media como un episodio 
cerrado en sí mismo, sin conexión con el pensamiento de las épocas 
inmediatamente precedentes, sin continuidad, sin originalidad; 
época, a lo más, de absorción intelectual, de asimilación de un 
pensamiento que aplica a lo que es inaplicable; período, sobre 
todo, conexión a los siglos modernos, para los que la primera tarea 
na de ser conquistar los derechos de una razón aherrojada por la fe. 

Nada más lejos de la realidad que este concepto definitorio de la 
Edad Media. Mas pesan tanto las afirmaciones, convertidas en tópi- 
cos, que fueron capaces de producir un estado de alucinación colec- 
tiva. Y con ello la filosofía medieval yacía, por el peso del prejuicio, 
bajo el polvo del olvido. No es tarea fácil deshacer los prejuicios ni 
traer a un plano de consideración actual lo que duerme el sueño 
-—casi la muerte—del desprecio. La dificultad de esta obra de recu- 
peración de la filosofía escolástica sólo es comparable a su necesi- 
dad y a su importancia. Acometerla es ya empresa nada fácil. Rea- 
lizarla cumplidamente sólo será posible reuniendo innegables dotes 
de historiador y de filósofo, y teniendo, por añadidura, un conoci- 
miento completo del desarrollo moderno y actual de los problemas 
filosóficos, amén de las nuevas dimensiones en que son planteados. 
Las dos primeras condiciones son tan evidentes que no merece nos 
detengamos en ellas. Mas esto último es particularmente interesante, 
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pues si bien el estudio y crítica de un sistema filosófico no ha de 
hacerse sino desde los supuestos culturales en que se fundamenta 
y ambientándose en la misma atmósfera en que creció, su validez 
eterna, universal, sólo puede medirse por la eficacia con que resuel- 
va los nuevos problemas que el acontecer histórico va planteando al 
hombre, y por la capacidad para plegarse, con su arsenal de con- 
ceptos, a las nuevas dimensiones en que tales problemas se ofrezcan. 
Pues siempre será verdad que un sistema filosófico que sólo sirva 
para adorno de museo ni siquiera para eso vale. Sin contar que para 
mostrar el error y deshacer el prejuicio en que se hallan quienes 
tienen tal desconocimiento de la filosofía medieval, hay que traerles 
la Edad Media a su particular situación, sin intentar llevar a ellos 
a tiempos pasados, pues si bien el pasado se nos da en el presente, 
aunque como pasado, nos es imposible substraer a nadie de su pro- 
pio presente insobornable. 

Etienne Gilson emprendió esta magna tarea con alto espíritu de 
servicio a la verdad. En su honor, hemos de decir que su obra fué, 
en gran parte, cumplidamente realizada. El libro, cuya traducción 
castellana, hecha por “Sol y Luna”, de Buenos Aires, presentamos 
hoy a nuestros estudiantes de filosofía, es una prueba de ello. 


Comienza el libro con la exposición de los distintos y hasta con- 
tradictorios juicios vertidos sobre la filosofía medieval, ante los cua- 
les fija el autor su personal posición y anticipa un esbozo de sus 
mismas conclusiones. Estudia en el primer capítulo la Filosofía desde 
el renacimiento carlovingio hasta el siglo x1, haciendo destacar la 
figura de Juan Escoto Erígena y el problema de los universales. Si- 
gue a éste el estudio del siglo xI, con San Anselmo de Cantorbery, 
como figura cumbre, y el del xIr, con la de Abelardo. En el capítu- 
lo IV expone las filosofías orientales, árabe y judía, y su influencia 
en la escolástica del siglo xI11. Dedica a esta centuria cinco capítulos, 
uno introductorio, para poner de relieve la influencia de Aristóteles 
y asistir a la fundación de las universidades, y cuatro en que ex- 
pone otras tantas corrientes filosóficas que llenan el siglo: 1) La 
escuela franciscana, con San Buenaventura por representante, que 
rehuy2 la influencia aristotélica; 2) La escuela dominicana, con Al- 
berto Magno y Santo Tomás de Aquino por jefes, en la que Aristó- 
teles ejerce su influencia en el corazón de la doctrina. 3) El averroís- 
mo latino de Siger de Brabante, para quien la doctrina peripatética 
interpretada por Averroes es la verdad misma. Y 4) El tradiciona- 
lismo científico, que se orienta en la dirección de las ciencias de la 
naturaleza y que tiene por primeros representantes a Grosseteste y 
Rogerio Bacon. En el paso del siglo XIII al xIv se ocupa el autor de 
Raimundo Lulio y Duns Escoto, y ya en esta última centuria, autén- 
tico elemento de enlace y precursor obligado del llamado renacimien- 
to, estudia a Guillermo de Oczam y sus derivaciones en los órdenes filo- 
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sófico y científico, terminando el capítulo con el misticismo especu- 
lativo del maestro Eckhart. 

Cierra el libro un resumen admirable con las conclusiones obte- 
nidas del estudio de la filosofía medieval. En este balance se pone de 
manifiesto la verdad de aquellas consideraciones con que comen- 


zábamos esta nota. 
A. G. A. 


CARRERAS ARTÁU, JOAQUÍN: Elementos de filosofía aristotélico-esco- 
lástica. 1. Introducción (Lógica, Psicología y Etica). Segunda edi- 
ción, 372 páginas. Il. Teoría del conocimiento y Ontología. Un 
tomo de 304 páginas.—Ediciones Alma Mater, S. A. Barcelo- 
na, 1942. 


Destinados estos textos a los alumnos que cursan el primero y 
segundo año de Filosofía (quinto y sexto del Bachillerato) en los es- 
tudios de Enseñanza Media, no podría por menos de constituir una 
exposición elemental. 

Abre el primer libro un capítulo introductorio, donde se da una 
noción sumaria de la Filosofía y el filosofar, de las diferencias entre 
esta y otras formas afines de la actividad espiritual y del lugar res- 
pectivo de cada una de las disciplinas filosóficas. Siguen catorce ca- 
pítulos de Lógica, cuarenta y dos de Psicología y tres de Etica, con 
los cuales termina el texto. 

También el segundo libro comienza con una introducción, en la 
que el autor, después de considerar las materias tratadas en el curso 
anterior como cimientos del edificio filosófico, centra la investigación 
filosófica en dos problemas capitales: el del ser y el del conocimiento, 
objetos de la Ontología y de la teoría del conocimiento. A ésta le de- 
dica once lecciones, y doce a aquélla. Cierra el texto una breve nota 
bibliográfica sobre las obras fundamentales y manuales filosóficos de 
autores españoles. 

En ambos textos, y al final de cada capítulo, figuran varios ejerci- 
cios didácticos, convenientemente seleccionados y adaptados, con cuya, 
práctica el alummo se va acostumbrando al rigor mental, y asegura 
el aprendizaje de la doctrina contenida en cada lección. Algunas cues- 
tiones de menor interés o mayor dificultad van escritas con caracte- 
res más pequeños; de ellas puede prescindirse en una primera lec- 
tura y utilizarlas como ampliación para el repaso. El fondo de la doec- 
trina es aristotélico-tomista, sin olvidar el autor las auténticas contri- 
buciones de la filosofía moderna, y su redacción está ajustada a los 
cuestionarios oficiales vigentes. 

El Dr. Carreras Artáu, que tiene ganado un merecido prestigio en 
los medios filosóficos, por la publicación de obras de mayor enverga- 
dura, científica, ha logrado en ésta superar el nivel corriente de los 
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libros de texto de Filosofía y dar un vaso de aproximación hacia el 
tipo ideal que todos deseamos. 
A. G. A. 


MINGUIJÓN ADRIÁN, SALVADOR: Los intelectuales ante la ciencia y la 
sociedad. Discurso leído en el acto de su recepción en la Real Aca- 
demia de Ciencias Morales y Políticas, el día 15 de junio de 1941. 
Imprenta de Madrid. 98 páginas. 


Dedica don Salvador el centenar de váginas de su discurso al 
estudio del momento cultural presente enfocado desde sus orígenes 
próximos. 

Comienza el folleto con la descripción del culto a la Poe diamía 
mademoiselle Maillard, disfrazada de Razón en Notre Dame de París, 
y después, con perfecta trabazón de ideas y concatenación de pen- 
samiento, sin excluir a veces la ironía, como por ejemplo en este 
principio, va revistando el proceso ideológico que comienza en Kant 
y el idealismo absoluto y sigue en el positivismo, provoca el pesimis- 
mo nostálgico que se llamó mal del siglo y termina en el determinis- 
mo más radical. 

Pero en el principio está la libertad, dice después, Y con la segu- 
ridad de quien es maestro, siempre estilizando los argumentos, acu- 
ciado por la brevedad, prueba el hecho y—valga la paradoja—su ne- 
cesidad. 

Se suceden ahora las citas de los filósofos y científicos de la liber- 
tad, siempre como reclamados por el momento, sin 'alarde y sin su- 
plantar la personalidad del exponente. La filosofía bergsoniana y la 
teoría de los cuantos, de Planck, pasan ante el lector con fino relieve, 
como antes o después pasan, mas o menos dibujados, según su im- 
portancia para el caso, los sistemas idealistas, el relativismo de 
Einstein o la teoría de la entropia. Sancionando erroreg por exa- 
geración o defecto, consigue, sin sensación de esfuerzo, moverse 
entre toda esta maraña de ideas y mostrar el mundo regido por el 
espíritu. 

Pero entonces se plantea verdaderamente el problema. La actua- 
lidad cultural se ofrece atacada por tenaces contrincantes: el invento 
se revuelve contra el inventor. El especialismo reclamado por la 
ciencia positiva produce desequilibrios en el investigador; la Moral se 
aprende en la novela; la Filosofía se escribe en ensayos; en todo 
importa más el escaparate que el contenido, y, como consecuencia, 
la inteligencia se fragmenta sin nutrirse, y fracasada Mlle. Maillard, 
la diosa Razón, se empieza a organizar el culto a lo inconsciente. 
Es el predominio de la espontaneidad psicológica en la esfera del 
arte... En definitiva, es la pérdida de Dios y de lo sobrenatural lo 


que el hombre echa en falta. 
27 
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Problema: sobre la máquina y la especialidad, por encima del 
ensayo, el señor Minguijón, con Scheler, predica la urgencia de un 
saber de salvación, una ciencia totalitaria y coherente que sintetice 
los saberes parciales y dislocados que la humanidad ha ido elabo- 
rando en los últimos siglos, y entonces las etapas comtianas se an- 
darán al revés: segundo estadio será la Metafísica, y definitivo, 
Dios. Don Salvador expone su solución: la vuelta a la tradición. 

Dejamos ya dicho de la formación sólida y la erudición poligráfi- 
ca que acusa el discurso. Su singular acierto para tratar en cortísi- 
mas líneas con plena claridad materias que exigirían capítulos. Dada 
la formación sólida y cristiana, este folleto, hecho libro, sería un 
alegato ciertamente orientador sobre el problema de la cultura pre- 
sente, ya que su condensación es excesiva para trascender al público. 

A continuación va el discurso del excelentísimo señor don Seve- 
rino Aznar Embid, que certeramente hace la semblanza del nuevo 
académico. 

J. ARTIGAS. 


R. GARRIGOU LAGRANGE, O. P.: Dios al alcance de todos. Traducción 
y prólogo de J. Miquel y Macaya.—Editorial Poliglota. Barcelona, 
1942; un volumen de 164 págs. 


Nos llega ahora, en castellano, este librito que en cortísimas pá- 
ginas plantea y resuelve, según la doctrina tradicional, lo que hoy 
ha dado en llamarse el problema de Dios. 

Ciertamente es difícil dar en menos espacio más doctrina, má- 
xime teniendo.en cuenta que no se trata de una obra dirigida a es- 
pecialistas en que se puede dar mucho or supuesto, sino más bien 
de divulgación. Pero esto no obsta para que en ningún momento 
prescinda del rigor debido en un estudio de carácter apologético 
como el que nos ocupa. 

Tanto por el contenido, como por la sencillez y claridad del tra- 
bajo—sin menoscabo de la profundidad—creemos que ha de ser de 
gran utilidad para los que se inician en los estudios filosóficos, y aun 
fuera de éstos, su difusión quizá contribuya a centrar nuevamente en 
su justo punto el actualísimo tema. 


J. A, 


FRANCISCO YELA UTRILLA: Las concepciones político-sociales contem- 
poráneas, Editorial F. E. T. Oviedo. 


Aparece este libro del señor Yela como fruto sazonado de madu- 
ras reflexiones en torno a problemas de candente actualidad. Pre- 
tende ser una llamada a meditación al lector, y creo que logra su 
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propósito cumplidamente, sirviendo además de guía útil para poder 
interpretar con justeza problemas tan apasionantes como insufi- 
cientemente conocidos. 


Integran la obra tres ciclos de conferencias pronunciadas por el 
autor en la villa de Luarca ante los asistentes a un curso universita- 
rio organizado por la Universidad de Oviedo en el verano del 37. 
En plena guerra tiene, pues, los cálidos tonos de algo entrañable 
y apasionado, aunque en todo momento ponderado y justo. 

En el primero de los ciclos, titulado Ocassus, trata de modo maes: 
tro dos concepciones políticas, hoy en decadencia, aunque no extin- 
tas: el liberalismo y el marxismo. - 

Ayúdase, como más tarde haré resaltar, de artilugios imaginati- 
vos, que le permiten ir descubriendo con gráfica plasticidad los reco- 
vecos todos del fenómeno estudiado. 

En la primera de las conferencias del primer ciclo, que dedica al 
estudio del liberalismo, analiza el fenómeno de despersonalización 
del hombre, que se vuelca a lo exterior, convirtiéndose en su cireuns- 
tancia después de haber partido de un cultivo exagerado de la indi- 
vidualidad. El hombre liberal por esa su extraversión, se hace esclavo 
de las leyes físicas al independizarse de Dios. Es ahistórico, pues el ol- 
vido de lo interior y de su permanencia, le hace vincular su ser a 
contorno físico presente y transitorio. 

Registra los esfuerzos del hombre consciente de su extravío por 
salvarse de él: “Kant intenta que el hombre Se salve de su naufra- 
gio haciendo uso de sus propios cabellos.” La filosofía existencial 
busca otro camino de salvación, frente a lo exterior, revalorizando la 
Religión y la Metafísica y abrigando una ambición de trascenden- 
cia que falta al hombre liberal. 

El hombre liberal padece ausencia de vivir colectivo, consecuen- 
cia de su dicha extraversión en la circunstancia que le hace conside- 
rar a sus semejantes como elementos de la mera exterioridad. En el 
aspecto internacional ofrece el liberalismo una contradicción intrínse- 
ca 'entre las aspiraciones pacifistas y el estado hostil creado por la 
especial modalidad de concebir lo individual. 

“La segunda conferencia del primer ciclo la dedica al estudio del 
marxismo, y pone de relieve el entronque de la doctrina de Marx con 
el judaísmo. Se muestra conocedor de las concavidades más recóndi- 
tas del alma judaica, de su religiosidad inmanente, de su mesianismo 
terrenal, explicando el carácter errabundo del judío y su internacio- 
nalismo. 

Como remate de estos estudios y tránsito al segundo ciclo in- 
tercála' una interesante meditación sobre la acción, la técnica y el 
mecanismo. 

El ciclo segundo, titulado Meridies, lo desarrolla estudiando en 
él tres de las concepciones políticas más pujantes del mundo actual. 
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Y, por último, el ciclo tercero, u Oriens, estudia en sendas confe- 
rencias: “Trabajo e individuo”, “Empresa y Sociedad” “Nación, Su- 
pernación, Estado”. La esencia íntima de estas realidades y el hecho 
de los extravíos a que condujera su olvido o devaloración. Remata 
la obra una décima meditación, titulada: “La ciudad de Dios y la 
ciudad de Belial”, en la que describe el drama del universo y, den- 
tro de él, del hombre, bajo el doble y antagónico signo del non ser- 
uiam satánico o del reconocimiento de la libertad, junto a la supre- 
ma dependencia del hombre de la ciudad de Dios. 

Con tres aciertos aparece prestigiada la obra del señor Yela: 
uno metodológico, las cuestiones ofrécense diestramente enlazadas, 
mediando entre ellas una continuidad de pensamiento que las ava- 
lora. Obedecen los distintos hechos tratados a una unidad orgánica- 
mente concebida y realizada. Una previa consideración imagina- 
tiva centra el problema y contribuye a su más fácil inteligibilidad. 

Otro es el de interpretación del hecho analizado; resultaría in- 
teresante extenderse en alguna más amplia consideración de los ma- 
tices ideológicos del libro, si la necesaria brevedad de una reseña 
no lo impidiera. 

Quiero subrayar como tercera calidad del libro su aspecto crí- 
tico, en el que el inevitable apasionamiento de una' valoración de 
este tipo no le impide escudriñar hasta la entraña misma del pro- 
blema y poner de resalto las raíces del fenómeno que analiza. 

No se detiene en una crítica negativa, y sabedor de la necesi- 
dad de reemplazar lo destruído—On ne détruit que ce qu'on rem- 
place, había dicho Comte—, traza un bosquejo de las realidades que 
podrían reemplazar a las criticadas, y su tercer ciclo, Oriens (albo- 
rear), intenta “la búsqueda de algo positivo que oriente nuestras 
ansias y dé pábulo a nuestros anhelos..., en orden a convertir esas 
mismas inquietudes en fuentes de nuevas concreciones o estructu- 
raciones de los valores eternos e inmutables que fundamentan lo 
humano en cuanto tal”. 

Para terminar: es el libro del señor Yela una obra de positivo 
mérito, útil a quienes no pudiendo emprender una investigación por 
cuenta propia deseen tener una visión clara y bastante exacta de 
las concepciones políticas contemporáneas. Escrito el libro en esti- 
lo sencillo y a la vez profundo, realzado con abundantes imágenes 
y gráficos ejemplos; esto, unido a lo apasionante de los temas 
tratados y a la valentía y sinceridad del libro todo, lo hacen al- 
tamente estimable. 


JosÉ DIEZ GARCIA 


ESAS 


REVISTA DE PEDAGOGÍA, editada por el Instituto “San José de Cala- 
sanz”, de P. Raimundo Lulio, del C. S. de 1. C. Madrid, enero- 
marzo de 1943. 


La revista recientemente iniciada por el Instituto “San José de 
Calasanz” representa un paso más, y de trascendencia, en la re- 
conquista que el Consejo Superior de Investigaciones Científicas está 
- llevando a buen término en el campo cultural. 

Los estudios pedagógicos, en contra de la buena tradición, no 
han tenido en España, en estos últimos tiempos, la orientación y 
el apoyo oficial a que por su importancia en todos los órdenes ¡son 
acreedores. 

Hoy, por vez primera, aparece una publicación de alta enver- 
gadura, que sin duda conseguirá los dos objetivos principalísimos 
que se propone: de un lado, establecer vínculos entre quienes cul- 
tivan estos estudios ambiciosamente, aportando material técnico y 
doctrinal, que hasta ahora no disponían—o deficientemente—de ór- 
gano adecuado. Y de otro, no menos importante, la labor de difu- 
sión de estos estudios, que orientarían a cuantos, dedicándose a la 
enseñanza, no pueden directamente estar al tanto de la bibliografía 
nacional, y menos de la extranjera. 

E] primer numero, correspondiente a los tres primeros meses 
de 1943, con la conferencia que el Ilmo. Sr. D. Casimiro Morcillo, 
Vicario general y Obispo auxiliar preconizado Madrid-Alcalá, pronun- 
ció en la Semana de Enseñanza Media Oficial en 1942 sobre ense- 
ñanza religiosa, da también a la luz un minucioso y prolijo trabajo 
sobre “Técnica de la memoria”, del P. Fernando M. Palmes, que con 
el estudio doctrinal de Víctor García Hoz “Sobre el concepto de 
didáctica”, profusamente ilustrado, con bien encajada erudición, y 
“Las fuentes para la historia de la pedagogía española”, de Anto- 
nio C. Floriano, cierra el cuerpo de artículos de este fascículo. 

Á estas páginas siguen otras tres secciones de tipo informati- 
vo, tituladas: Notas, Crónicas y Bibliografía, que cumplen tam- 
bién plenamente su cometido, pese a las dificultades graves, de to- 
dos conocidas, que plantean las circunstancias. 
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Por la afinidad de nuestros estudios, no podemos por menos de 
felicitarnos ante la salida de la Revista de Pedagogía. 


J. A. R. 


VeErDaD Y VIDA. Revista de las ciencias del espíritu, publicada por 
los P. P. franciscanos de San Francisco el Grand2, de Madrid, 
bajo los auspicio del M. de Asuntos Exteriores. Ed. A. Aguado, 
número 1, enero-marzo 1943. 


La revista, dice el prólogo, destinada a “todo ese mundo que 
piensa y reza en castellano”, se consagra a la alta divulgación 
cultural de las ciencias del espíritu, sobre todo en ¡el campo ecle- 
siástico. 

El número, precedido de dedicatorias del ministro de Asuntos 
Exteriores, del Nuncio de Su Santidad y del P. Ministro general 
O. F. M,, está dividido en tres secciones: estudios, colaboraciones 
y reseñas. 

Desde el punto de vista filosófico ofrece interés el artículo de 
Erhard W. Platzeck, O. F. M., titulado “El pensar armónico”. 

“Nos hemos propuesto—dice el autor—analizar un cierto modo 
de pensar, que llamamos armónico, aunque sobrepasa en algo lo 
que el concepto común entiende con esta palabra.” Divide la ex- 
posición en seis partes: estudio etimológico de la palabra armo- 
nía; análisis del concepto general de pensar armónico; relación 
del mismo con las ciencias matemáticas y naturales; con la Filo- 
sofía y la Teología; con las ciencias históricas, y, por fin, el pen- 
sar armónico como modo especial de una clasificación del pensar 
humano. Publica en este número sólo las dos primeras partes... 

“El pensar armónico —concluye—, surgiendo de un carácter equi- 
librado, busca combinar y ordenar todas las cosas por medio de la 
comparación positiva, que proporcionará una síntesis universal de 
todo el saber humano.” 

El artículo, sólidamente razonado, es una excelente aportación 
a los anhelos característicos de nuestro tiempo. 

La revista, de unas 200 páginas, ricamente presentada, apare- 
cerá trimestralmente. Le deseamos un éxito digno de los propó- 
sitos que la animan. 


BIBLIOTHECA HISPANA, revista de bibliografía editada por el Insti- 
tuto “Nicolás Antonio”, del C. S. de I. L 


Era indispensable, para la continuidad y el progreso de la in- 
vestigación en nuestra patria, una revista o libro-guía que, reunien- 
do con carácter científico todo el caudal bibliográfico disperso, de- 
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parase al estudioso la relación de las obras del día sobre su especia- 
lidad y le orientara sobre la importancia y condiciones de las 
mismas. 

El Consejo, a través de su Instituto de Bibliografía, nos pre- 
senta hoy este indispensable elemento de trabajo con esta revista, 
que no faltará en la mesa de todo investigador científico. Viene 
a completar la labor de la Revista de Bibliografía Nacional, en que 
ven luz los trabajos de erudición bibliográfica. 

Clasifica el inmenso caudal bibliográfico, que se propone re- 
coger en tres secciones, que aparecerán trimestralmente, en folletos 
independientes, con numeración diferente entre sí. La primera com- 
prenderá Obras generales, Bibliografía, Religión, Filosofía, Pedago- 
gía, Sociología, Política, Economía y Derecho; la segunda, Ciencias 
puras y aplicadas, y la tercera, Literatura, Arte, Geografía e His- 
toria, 


Este primer número nos ofrece la primera sección, correspon- 
diente al último trimestre del pasado año. Muy completo y siste- 
mático, con juicios objetivos, breves y acertados, sobre las obras 
que lo requieren, resulta todo ello más de admirar en lo referente 
a bibliografía extranjera, dadas las inmensas dificultades que para 
ello se habrán tenido que vencer. Lástima que, sin duda por la 
escasez de papel, no se haya impreso por un solo lado de cada hoja, 
facilitando su reducción a fichero. 

La sección de orientación bibliográfica está ocupada en este 
número por un interesantísimo artículo del señor Yela sobre ésta 
dedicado a Filosofía. 


En un primer apartado, a guisa de preliminar directivo, expo- 
ne cómo la tradición filosófica española se corta a últimos del si- 
glo xvIr, viviendo en las centurias siguientes vida filosófica presta- 
da, si ello puede llamarse vida. Posteriormente, los intentos de 
restauración escolástica—única filosofía de significación nacional— 
no saben adoptar posiciones de principio, e intentan, de acuerdo 
con su tradición, el diálogo con doctrinas de tipo monologal, sobre 
las que se debiera aplicar la segur a la raíz como único método de 
discusión. La degeneración filosófica en escuelas nacionales halla 
eco, por mimetismo, en España, donde se habla de lulismo, sua- 
rismo y aun senequismo. ¡Como si España no hubiera obrado siem- 
pre antinacionalísticamente afirmando, frente a las limitaciones de 
todo género, lo universal y auténticamente humano! Por eso Leib- 
nitz tuvo la intuición de identificar la filosofía española con la 
escolástica, única que puede aspirar al título de universal y pe- 
renne. 

Sigue después un apartado muy completo sobre bibliografía filo- 
sófica extranjera; otro, altamente orientador, sobre la filosofía pe- 
renne, y un último sobre la filosofía en lengua castellana, 
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Por fin, en un substancioso epílogo, se enfrenta el señor Yela 
con el problema concreto de procurar los medios para un resurgir 
filosófico en España, y lanza la idea de una Biblioteca de clásicos de 
la Filosofía, empresa que juzga como la más perentoria para ello. 
Después de unas indicaciones sobre su concepción de esta Biblio- 
teca, propugna la labor de un centenar de filósofos lingúistas dispues- 
tos a realizar versiones hasta completar el millar de volúmenes, 
labor que podría ser obra de un decenio y nos pondría al día en 
materia filosófica. Simultáneamente podría irse publicando un ma- 
nual de historia de la filosofía y filosofía sistemática, y a su lado 
otro, más reducido y elemental, que podría servir incluso para los 
seminarios eclesiásticos. 

Queremos hacer resaltar la importancia y la oportunidad de un 
proyecto semejante, que sentaría las bases para un renacer filosó- 
fico en España, y sería, además, de preeminencia mundial, dados la 
paralización y el retraso culturales que en el mundo está ocasio- 
nando el conflicto bélico. 
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